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INTRODUCCIÓN 


El  título  de  esta  obra  refleja  una  cuestión  grave  planteada  por 
unos  laicos  cada  vez  más  numerosos,  a  los  maestros  de  la  espiritua- 
lidad cristiana.  Extraña  historia,  en  efecto,  esta  que  conoció  el  laica- 
do  en  su  noción  y  en  su  condición,  desde  los  orígenes  del  cristianis- 
mo. Extraña  historia  también  la  que  conoció  la  santidad,  en  su  con- 
cepción y  en  su  reahzación,  en  el  curso  de  los  veinte  siglos  que  nos 
separan  de  Cristo.  Y  más  extraña  aún  la  historia  de  los  vínculos  que 
fueron  reconocidos  o  negados,  inculcados  o  rechazados,  entre  el 
laicado  y  la  santidad,  desde  que  el  Señor  lanzó  al  mundo  su  llama- 
miento para  que  le  siguiese  y  le  amase  con  todo  su  corazón  y  toda 
su  alma... 

Para  la  conciencia  cristiana,  no  es  posible  que  la  santidad  sea 
el  monopoho  de  algunos  estados  de  vida  determinados,  cuando  todos 
los  discípulos  de  Cristo  son  invitados  a  ella  y  todos  tienen  en  sí  la 
fuerza  y  los  recursos  necesarios  para  poder  alcanzarla.  Sin  embargo, 
esta  concepción  tropieza  todavía,  en  el  propio  seno  de  la  Iglesia,  con 
ciertas  actitudes  prácticas  y  teóricas  que  provienen  de  la  manera  uni- 
lateral con  que  se  considera  el  problema  teológico  que  está  en  juego. 
Esas  actitudes  se  han  impuesto  en  el  curso  de  la  historia  y  siguen 
ejerciendo  su  influencia,  hasta  el  punto  de  que  es  a  veces  difícil  para 
los  laicos,  por  muy  generosos  que  sean,  no  sentirse  como  relegados 
al  margen  de  la  santidad  clásica  preconizada  en  la  Iglesia. 

Es  posible,  evidentemente,  señalar,  en  cada  siglo,  un  «santo 
laico»:  nadie  duda  de  la  potencia  de  la  gracia  del  Señor.  Pero  hay 
que  ir  más  lejos  hoy  y  preguntarse  cómo  los  maestros  en  espiri- 
tualidad han  hablado  de  esta  «santidad»  de  los  «laicos»,  cómo  la 
han  percibido,  propuesto,  estimado  y  juzgado  en  esos  tratados  sin 
número  que  van  desde  los  De  contemptu  mundi  a  los  de  Introduc- 
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ción  a  la  vida  devota.  Porque  los  consejos  que  dan  implican  una 
concepción  del  mundo,  una  antropología  y  eclesiología  también, 
que  encuadran  incluso  una  inteligencia  de  la  revelación  cristiana. 
Y  una  inteligencia  privilegiada,  puesto  que  está  marcada  por  los 
signos  más  brillantes  de  los  carismas  divinos,  los  que  señalan  la 
existencia  de  los  santos  reconocidos  en  la  Iglesia. 

La  naturaleza  es  en  verdad  criatura  de  Dios,  esencialmente 
contingente.  Pero  ¿sólo  existe  ella  en  el  simbolismo  religioso  al  que 
ofrece  un  sostén?  ¿No  es  más  que  un  decorado  sin  interés  autén- 
tico? Y  la  condición  primordial  del  hombre,  tan  determinante  para 
muchos  maestros  espirituales,  ¿es  únicamente  de  orden  religioso? 
¿O  posee  una  densidad  filosófica  cierta,  que  impone  un  estilo  de 
existencia  específicamente  humano?  El  mundo  mismo,  las  realida- 
des temporales  —  el  trabajo,  el  amor,  la  ciudad  —  en  toda  su  secu- 
laridad  y  su  profundidad,  ¿qué  son?  ¿Valores  o  antivalores?  El  jui- 
cio emitido  sobre  ellas  grava  con  todo  su  peso  de  optimismo  o  de 
pesimismo  la  existencia  toda  de  cada  laico. 

Para  contribuir  de  una  manera  positiva  a  eliminar  de  la  con- 
ciencia cristiana  ciertas  concepciones  ambiguas,  o  incluso  falsas, 
relativas  a  la  condición  del  laico,  no  son  ya  suficientes  unas  inves- 
tigaciones rápidas  que  den  algunas  soluciones  baratas.  Es  preciso 
ante  todo  realizar  una  encuesta  científica  que  abarque  todo  el  ám- 
bito de  la  «santidad  de  los  laicos»,  desde  el  punto  de  vista  bíblico, 
patrístico,  teológico  y  psicológico.  De  ese  ámbito  dependen,  por 
ejemplo,  las  cuestiones  siguientes:  la  vocación  de  todos  a  la  per- 
fección cristiana,  el  carácter  peculiar  de  la  piedad  de  los  laicos,  los 
laicos  y  los  consejos  evangélicos  —  ya  que  éstos  forman  parte  inte- 
grante de  toda  forma  de  vida  cristiana — ,  la  virginidad  y  el  matri- 
monio, la  contemplación  y  la  acción  —  Marta  y  María  — ,  la  unión 
de  la  acción  temporal  y  de  la  gracia,  la  actuación  vivida  de  la  cari- 
dad en  el  trabajo  y  en  los  ocios. 
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En  la  hora  actual,  la  vida  espiritual  de  los  católicos  laicos  está 
amenazada  por  dos  lados.  Un  proceso  sin  cesar  creciente  de  secu- 
larización invade  todos  los  sectores  de  la  vida  de  los  hombres  y, 
en  consecuencia,  el  cristiano  experimenta  cada  vez  más  dificultad 
para  conformar  su  propia  vida  a  la  voluntad  de  Dios:  su  vida  per- 
sonal, su  vida  conyugal  y  familiar,  su  vida  profesional  y  su  actividad 
en  los  diferentes  sectores  de  la  vida  pública.  Con  bastante  frecuen- 
cia —  y  no  sólo  en  un  ambiente  de  ateísmo  militante  o  autoritario  — 
debe  imponerse,  pese  a  esos  principios  de  vida  ateos  y  a  veces  hasta 
inhumanos;  debe,  en  extensos  campos  de  su  existencia,  poner  reme- 
dio a  lo  más  urgente  y  contentarse  con  evitar  lo  peor  sin  poder 
siempre  realizar  el  ideal  cristiano.  Otros  tantos  elementos  que  exi- 
gen del  cristiano  laico  una  conciencia  constantemente  alerta,  así 
como  un  criterio  seguro  y  rápido  en  las  elecciones  que  le  son  im- 
puestas en  todo  momento.  En  resumen,  el  cristiano  sólo  puede 
llevar  a  cabo  su  misión  en  el  mundo  de  hoy  viviendo  integralmente 
de  la  plenitud  de  Cristo. 

Aquí  es  precisamente  donde  se  halla  la  segunda  dificultad.  Si- 
guen todavía  en  vigor  en  la  Iglesia  corrientes  de  ideas  según  las 
cuales  la  perfección  está  reservada  a  un  estado  de  vida  determinado, 
como  el  sacerdocio  o  el  estado  reügioso,  mientras  que  el  laicado 
está  simplemente  sometido  a  leyes  del  mínimo.  Sin  embargo,  una 
espiritualidad  del  laicado  que  no  fuese  más  que  una  espiritualidad 
monástica  «en  miniatura»,  una  especie  de  modelo  reducido  de  una 
vocación  superior,  semejante  espiritualidad  no  podría  responder  a 
las  dificultades  y  tareas  que  son  las  del  cristiano  en  el  mundo 
de  hoy. 

No  obstante,  del  seno  de  esas  tentativas  y  de  esas  luchas  ha 
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surgido  un  movimiento  poderoso,  que  no  está  aún  en  todos  sus 
puntos  clarificado  y  perfectamente  maduro,  en  favor  de  un  ahon- 
damiento de  la  piedad  de  los  laicos.  De  una  reflexión  renovada  so- 
bre la  Sagrada  Escritura  y  sobre  la  historia  de  la  teología  espiritual, 
está  naciendo  una  doctrina  que  puede  resumirse  más  o  menos  en 
las  tesis  siguientes. 

Todos  los  cristianos  están  llamados  a  la  perfección,  a  aquella 
misma  que  el  Señor  proclamó  en  su  discurso  de  la  montaña.  Por 
lo  cual  la  vida  de  los  laicos  es  un  cristianismo  pleno,  una  sequela 
de  Cristo  incondicional,  en  que  la  caridad  anima  la  multiplicidad 
henchida  de  riqueza,  pero  también  con  frecuencia  de  complicacio- 
nes, de  la  existencia  cristiana.  Para  los  laicos,  como  para  los  sacer- 
dotes o  los  religiosos,  no  se  trata  del  cumplimiento  de  un  simple 
mínimo  exigido  por  la  ley,  sino  de  una  vida  entera  sometida  a  la 
«ley  de  gracia»,  a  la  «ley  perfecta  de  libertad».  Toda  vida  cristiana 
debe  ser  un  sí  decidido  al  reino  de  Dios;  y  he  aquí  por  qué  el  ca- 
rácter radicalmente  escatológico  de  la  moral  cristiana  concierne 
igualmente  a  los  laicos.  Todo  cristiano  está  llamado  personalmente 
a  construir  la  Iglesia;  su  condición  no  consiste  sólo  en  recibir  pasi- 
vamente, sino  en  participar  activamente  en  la  obra  de  salvación 
común  a  todo  el  cuerpo  místico  de  Cristo.  Por  tanto,  los  laicos 
deben  también  proclamar  el  mensaje  de  Cristo  y  manifestar  su 
gracia  de  una  manera  visible;  deben  hacer  visible  la  Iglesia  en  los 
ámbitos  donde,  por  lo  general,  sólo  unos  laicos  pueden  hacerlo,  por 
ejemplo,  en  la  vida  conyugal,  en  la  familia  y  en  la  multiplicidad  de 
las  tareas  profanas. 

Un  rápido  vistazo  lanzado  sobre  estos  asertos  sumamente  densos 
basta  para  hacernos  presentir  que  contienen  numerosos  elementos, 
los  cuales,  según  ciertas  categorías  teológicas  admitidas  sin  examen 
y  por  rutina,  no  parecen  convenir  más  que  a  los  religiosos  o,  todo 
lo  más,  a  los  sacerdotes.  Pero  hasta  esto  mismo  es  una  indicación, 
la  indicación  de  una  de  las  tareas  más  urgentes  de  la  teología  espi- 
ritual contemporánea:  meditar  de  nuevo  la  significación  de  lo  que 
se  llaman  los  «consejos  evangélicos».  Una  reflexión  más  profunda 
sobre  la  vocación  de  los  laicos  nos  revela,  en  efecto,  que  cada  cris- 
tiano debe  realizar  un  amplio  sector  de  los  consejos.  Así  la  actitud 
que  está  en  las  entrañas  de  la  pobreza  evangélica,  el  desapego  in- 
terior de  toda  posesión  o  uso  desordenado  de  los  bienes  terrestres 
y  la  orientación  hacia  la  realización  de  esa  «igualdad»  de  que  habla 
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la  segunda  epístola  a  los  Corintios  (8,  13-15),  no  puede  estar  au- 
sente de  ninguna  vida  auténticamente  cristiana.  De  igual  modo  la 
castidad  conyugal  tiene  su  fundamento  último  en  la  «virginidad  del 
corazón»,  la  cual,  con  su  exclusividad  absoluta  para  Cristo,  es  co- 
mún a  todos  los  cristianos.  E  igualmente  la  obediencia,  con  su 
carácter  obligatorio,  pero  también  con  la  fuerza  que  proporciona, 
pertenece  en  propiedad  a  todos  los  cristianos.  El  lugar  y  la  signifi- 
cación del  estado  religioso  en  la  Iglesia  no  quedan  aminorados  por 
tales  estudios;  por  el  contrario,  el  estado  religioso  sale  de  ellos  en- 
grandecido, porque  la  base  de  esta  forma  especial  de  imitación  de 
Cristo  es  profundizada  y  la  solidaridad  de  los  religiosos  con  sus 
hermanos  y  sus  hermanas  de!  laicado  aparece  más  claramente. 

Todas  estas  cuestiones  de  una  actualidad  palpitante,  integradas 
totalmente  en  la  línea  del  concilio  Vaticano  ii,  son  tratadas  en  este 
libro  por  especialistas  competentes,  conscientes  de  su  responsabili- 
dad y  afanosos  de  una  vida  fecunda  de  la  Iglesia.  ¡Ojalá  pueda  esta 
obra  ser  una  buena  contribución  a  un  debate  que  no  es  sencillo, 
pero  que  se  revela  indispensable;  y  que  proporcione  al  laico  cristiano 
la  ayuda  que  él  espera  para  su  conducta  y  su  acción  en  el  mundo 
de  hoy! 

t  JuLius  Card.  Dopfner 
Arzobispo  de  Munich  y  Freising 


II 


LA  VOCACIÓN  CRISTIANA  A  LA  PERFECCIÓN 
SEGÚN  SAN  PABLO 

Por  S.  LYONNET,  S.  I. 

Profesor  del  Instituto  Bíblico,  de  Roma 


Más  que  buscar  en  las  cartas  de  san  Pablo  la  respuesta  a  unas 
cuestiones  que  nos  planteamos  hoy,  nos  esforzaremos  aquí  en  pre- 
cisar las  cuestiones  que  el  Apóstol  se  planteaba  y  la  respuesta  que 
en  realidad  les  daba  relativas  a  la  perfección  de  la  vida  cristiana;  o, 
dicho  de  otro  modo,  en  determinar  la  doctrina  del  Apóstol  en  fun- 
ción de  la  problemática  que  era  la  suya.  Con  mucha  frecuencia  esta 
problemática  estará  impuesta  por  las  necesidades  más  particulares 
de  las  comunidades  a  las  cuales  se  dirige  (en  especial,  2  Thes,  Gal, 
1-2  Cor);  e  incluso  tiene  que  responder  a  una  serie  de  preguntas 
formuladas  por  sus  corresponsales,  pasando  así  revista  a  unos  «casos 
de  conciencia»  que  se  le  han  sometido  efectivamente  (1  Cor  7s). 
Pero  a  través  de  las  soluciones  aportadas  y  los  consejos  múltiples 
que  las  acompañan  aparecen  ya  las  preocupaciones  mayores  de 
Pablo,  y  éstas  se  desprenden  con  toda  claridad  de  las  otras  cartas, 
en  particular  de  las  epístolas  a  los  Romanos  y  a  los  Efesios,  menos 
influidas  por  las  circunstancias  históricas  de  su  composición. 


I 

Ahora  bien,  en  muchas  ocasiones  el  Apóstol  habla  de  los  cris- 
tianos «perfectos»,  no  para  diferenciarlos  de  los  que,  por  liipótesis, 
no  serían  llamados  a  la  perfección,  sino  para  oponerlos  a  los  que  no 
son  todavía  más  que  unos  «niños».  Tal  es  el  sentido  manifiesto 
del  adjetivo  tsXeio?  en  todas  partes  donde  san  Pablo  lo  emplea,  es- 
pecialmente las  tres  primeras  veces  en  que  el  término  se  presenta, 
en  los  tres  ejemplos  pertenecientes  a  la  primera  epístola  a  los  Corin- 
tios. Exphca  a  los  fieles  de  Corinto  que,  si  no  ha  empleado  con  ellos 
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el  lenguaje  que  usa  con  los  «perfectos»  (1  Cor  2,  6),  es  porque  son 
todavía  unos  «niños»  (yr¡moi,  3,  1).  De  igual  modo,  en  el  cap.  13, 
los  V.  10  y  11  mencionan  dos  oposiciones  paralelas,  primero  entre 
«perfecto»  e  «imperfecto»  y,  luego,  entre  «niño»  y  «adulto»,  y  este 
mismo  contraste  vuelve  a  encontrarse  en  14,  20:  «No  os  mostréis 
niños...  sino  perfectos»,  es  decir,  «hombres»,  «adultos».  Los  otros 
ejemplos  confirman  todo  este  sentido  fundamental,  en  particular 
Phil  3,  15;  Col  1,  28;  Eph  4,  13.  La  «perfección»  es,  por  tanto,  el 
estado  normal  que  todo  cristiano  debe  alcanzar  so  pena  de  quedarse 
en  niño.  En  otra  parte,  veremos  que  este  estado  se  define  por  sí 
mismo  menos  como  una  condición  adquirida  de  una  vez  para  siem- 
pre que  como  la  persecución  de  un  fin  no  alcanzado  aún:  de  sí 
mismo  san  Pablo  dirá  explícitamente  que  él  ya  no  es  un  «niño», 
un  vYjTTto?,  sino  un  «adulto»,  un  tIXsioí;:  «Nosotros,  que  somos 
todos  perfectos»  (Phil  3,  15),  sin  advertir  ninguna  contradicción  con 
lo  que  había  él  declarado  tres  versículos  antes:  «No  es  que  haya 
alcanzado  el  fin  ni  que  sea  perfecto»  (TSTEXetcújxai,  Phil  3,  12). 
Pablo  es  «perfecto»,  pero  «no  ha  llegado  aún  al  término  de  la  per- 
fección», como  traduce  el  padre  Huby^;  no  ha  alcanzado  todavía 
toda  la  perfección  a  la  cual  ha  sido  llamado,  «por  esto  ha  sido  él 
mismo  captado  por  Jesucristo». 

¿Qué  significa  para  el  Apóstol  ser  un  hombre  «perfecto»?  Los 
ejemplos  mencionados  hasta  aquí  proporcionan  una  primera  res- 
puesta. Los  corintios  son  todavía  unos  «niños»  porque  hay  entre 
ellos  «envidia  y  discordia»;  su  conducta  es  muy  «humana»  (1  Cor 
3,  3);  reivindican  el  uno  a  Pablo  y  el  otro  a  Apolo  (v.  4),  como  si 
éstos  no  fuesen  simples  servidores  de  Cristo  (v.  5),  el  único  que  ha 
muerto  por  ellos  y  el  único  en  quien  han  sido  bautizados  (1,  12-13). 
En  resumen,  no  son  aún  «espirituales»  (3,  1).  De  igual  modo,  dejarse 
deslumbrar  por  los  carismas  más  visibles  en  vez  de  aspirar  a  los 
dones  superiores  y  adentrarse  por  la  vía  regia  de  la  caridad  que 
los  supera  todos  (1  Cor  12,  31),  he  aquí  asimismo  un  signo  del  estado 
de  infancia  (13,  10-11),  de  un  criterio  al  que  le  falta  todavía  madu- 
rez (14,  20). 

En  la  epístola  a  los  Efesios  se  subraya  aún  más,  tal  vez,  la  soli- 
dez de  las  convicciones  cristianas:  «Que  todos  juntos  no  formen  ya 
más  que  uno  solo  en  la  fe  y  el  conocimiento  del  Hijo  de  Dios,  cons- 


1.    J.  HuBY,  Saint  Paul.  Épllret  de  la  captivité  (Verbum  íaíulis),  p.  34. 
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tituyendo  ese  Hombre  perfecto,  en  la  fuerza  de  la  edad,  que  realiza 
la  plenitud  de  Cristo»,  en  lugar  de  «dejarse  fluctuar  como  niños  y 
llevados  por  doquiera  de  todo  viento  de  doctrina,  por  estratagema 
de  hombres  que,  para  engañar,  emplean  con  astucia  los  artificios  del 
error»  (Eph  4,  13-14).  Pero  Pablo  se  apresura  a  añadir  que  la  firme- 
za de  fe  deberá  traducirse  en  una  vida  moral  «según  la  verdad  y  en 
la  caridad»  (v.  15).  Epafras,  según  Pablo,  formulaba  exactamente  el 
mismo  voto  para  los  cristianos  de  Colosas  a  quienes  había  conver- 
tido: «Para  que  estéis  firmes,  perfectos  y  cumplidos  en  todo  lo  que 
Dios  quiere»  (Col  4,  12),  y  esto  era  lo  que  el  propio  Pablo  tendía 
a  obtener  cuando  se  esforzaba  en  «presentar  a  todo  hombre  perfecto 
en  Cristo»  (Col  1,  28). 

Romanos  12,  2  aporta  algunas  precisiones  importantes.  Después 
de  largas  explanaciones  dogmáticas  continuadas  durante  once  capí- 
tulos, Pablo,  según  su  costumbre,  deduce  de  ellas  cierto  número  de 
aplicaciones  prácticas.  Ahora  bien,  es  significativo  que  la  primera 
exigencia  señalada  por  el  Apóstol  sea  una  «renovación»  interior 
de  nuestro  espíritu  que  le  haga  capaz  de  «discernir  cuál  es  la  vo- 
luntad de  Dios,  lo  que  es  bueno,  lo  que  le  es  agradable,  lo  que  es 
perfecto»  (12,  2).  Como  en  el  judaismo,  «lo  que  es  perfecto»  se 
identifica,  pues,  con  «lo  que  es  agradable  a  Dios»,  lo  que  es  «confor- 
me a  su  voluntad».  Pero  esta  voluntad  no  se  identifica  ya  con  un 
código  de  leyes  dado  de  una  vez  para  siempre.  Como  la  del  judío, 
la  «perfección»  del  cristiano  se  caracterizará  realmente  por  la  do- 
cilidad a  la  voluntad  divina;  será  una  sumisión,  una  obediencia; 
pero  será  una  obediencia  a  una  voluntad  divina  que  deberá  él  mismo 
buscar,  discernir,  de  la  que  no  podrá  medir  por  adelantado  cuáles 
serán  sus  exigencias.  Por  eso  Pablo  escribe  a  los  colosenses  que  «no 
cesará  de  orar  por  ellos  y  de  pedir  a  Dios  que  les  haga  llegar  al 
pleno  conocimiento  de  su  voluntad,  en  toda  sabiduría  y  espiritual 
inteligencia,  a  fin  de  que  hagan  una  vida  digna  del  Señor  y  que  le 
agrade  en  todo»  (Col  1,  8).  Como  Abraham,  respondiendo  a  la  lla- 
mada de  Dios,  «partió  sin  saber  adonde  iba»,  así  el  cristiano,  aspi- 
rando a  «lo  que  es  bueno,  lo  que  le  es  agradable  a  Dios,  lo  que  es 
perfecto»,  se  interna  por  un  camino  cuyo  término  ignora. 


Laicoi  2 
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Una  cosa  es,  sin  embargo,  cierta.  Se  tratará  para  él  de  amar. 
Porque  «el  pleno  conocimiento  de  la  voluntad  divina»  que  debe 
permitir  a  los  colosenses  «hacer  una  vida  digna  del  Señor»,  no  es 
otro  que  «el  misterio  de  la  voluntad  divina»  que  el  Apóstol  evoca 
ante  los  efesios,  «ese  deseo  benévolo  que  Dios  había  formado  en 
Él  por  adelantado  para  realizarlo  al  cumplimiento  de  los  tiempos» 
(Eph  1,  9-10),  el  misterio  de  la  salvación  de  los  hombres  anunciado 
en  las  Escrituras,  pero  revelado  solamente  en  Jesucristo  (Rom  16, 
25-26).  Y  ya  sabemos  que  para  san  Pablo,  como  también  para  san 
Juan,  ese  misterio  es  lo  primero  y  esencialmente  un  misterio  de 
amor:  misterio  de  amor  del  Padre  que  «ni  aun  a  su  propio  Hijo 
libró,  sino  que  le  entregó  por  todos  nosotros»  (Rom  8,  32;  cf.  loh 
3,  16);  porque  «la  prueba  de  que  Dios  nos  ha  amado  es  que  Cristo, 
cuando  éramos  aún  pecadores,  ha  muerto  por  nosotros»,  por  unos 
«impíos»,  por  unos  «enemigos»  (Rom  5,  6-10;  cf.  Eph  2,  4);  mis- 
terio de  amor  del  Hijo  por  los  hombres,  Él,  que  «me  ha  amado  y 
se  ha  entregado  por  mí»  (Gal  2,  20;  Eph  5,  2  y  25);  pues  «no  hay 
más  grande  amor  que  dar  su  vida  por  los  que  se  ama»  (loh  15,  13); 
misterio  de  amor,  por  último,  del  Hijo  por  su  Padre,  puesto  que  Él 
va  hacia  su  pasión  precisamente  «a  fin  de  que  el  mundo  sepa  que 
ama  al  Padre  y  que  obra  como  el  Padre  le  ha  ordenado»  (loh  14, 
30;  cf.  Phil  2,  8;  Rom  5,  19;  Hebr  5,  8). 

Por  eso,  según  san  Juan,  así  como  la  única  voluntad  divina  so- 
bre el  Hijo  fue  que  diera  su  vida  por  nosotros  en  un  acto  supremo 
de  amor,  así  la  única  voluntad  de  Dios  sobre  los  hombres  se  expresa 
en  el  precepto  igualmente  único  de  Cristo:  «Amaos  los  unos  a  los 
otros  como  yo  os  he  amado»  (loh  13,  34),  signo  por  el  cual  se  re- 
conocerá que  son  sus  discípulos  (v.  35),  es  más,  prueba  por  excelen- 
cia de  que  su  propia  misión  venía  de  Dios  (loh  17,  21).  Ahora  bien, 
san  Pablo  no  es  menos  explícito:  «Un  solo  precepto  contiene  la  ley 
en  su  plenitud»,  declara  a  los  gálatas  (5,  13),  igual  que  repite  a  los 
romanos:  «El  que  ama  ha  cumplido  con  ello  la  ley»  (Rom  13,  8), 
en  el  sentido  en  que  el  acontecimiento  «cumple»  la  profecía,  es  de- 
cir, superándola  siempre;  porque  «la  caridad  es  la  ley  en  su  pleni- 
tud» (Rom  13,  10).  Por  lo  demás,  el  propio  Cristo  no  se  expresó  de 
manera  diferente,  cuando  resumió  «la  ley  y  los  profetas»  en  la  «re- 
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gla  de  oro»  del  amor  (Mt  7,  12)  y  presentó  a  sus  discípulos  como 
ideal  a  imitar  la  perfección  misma  del  Padre  celestial:  «Sed  perfec- 
tos como  lo  es  vuestro  Padre  celestial»  (Mt  5,  48),  cuyo  contexto 
muestra  hasta  la  evidencia  que  se  trata  de  la  perfección  del  amor 
desinteresado,  el  amor  incluso  a  los  enemigos  (v.  44-47),  hasta  el 
punto  de  que  san  Lucas  se  creerá  con  derecho  a  escribir:  «Sed  mi- 
sericordiosos como  vuestro  Padre  celestial  lo  es»  (Le  6,  36). 

Incansablemente,  en  sus  cartas,  san  Pablo  insiste  sobre  ese  man- 
damiento del  amor  al  prójimo:  no  hay  ninguna  donde  no  ocupe 
éste  un  gran  espacio,  a  veces  todo  el  espacio.  A  él  se  remiten  todos 
los  demás,  mencionados  como  otras  tantas  formas  del  amor,  o  bien 
como  condiciones  del  amor.  Si,  por  ejemplo,  invita  a  los  cristianos 
a  la  humUdad,  es  porque  no  pueden  amar  eficazmente  a  sus  her- 
manos, «servirles»,  como  Cristo  les  ha  servido,  sin  «estimar  con 
toda  humildad  que  éstos  les  son  superiores»  (Phil  2,  3,  que  introduce 
la  solemne  exhortación  al  amor  desinteresado  a  ejemplo  de  Cristo 
«obedeciendo  hasta  la  muerte  y  muriendo  sobre  una  cruz»,  v.  5-10). 
Para  poder  ponerse  al  servicio  de  la  comunidad  de  la  que  es  miem- 
bro, es  por  lo  que  el  cristiano  debe  despojarse  de  toda  pretensión 
(Rom  12,  3ss).  Si  el  «lujurioso»  es  con  tanta  frecuencia  comparado 
con  el  «codicioso»,  con  el  que  «codicia  más  aUá  de  sus  propias  ne- 
cesidades» (rXsovéxTy)?),  es  porque  el  uno  y  el  otro  tratan  al  pró- 
jimo como  instrumento,  de  placer  o  de  provecho,  se  sirven  de  él 
en  lugar  de  servirle  (1  Cor  5,  10-11;  6,  9-10;  Col  3,  5;  Eph  5,  3-5). 
De  igual  modo,  la  ley  del  trabajo  no  es  impuesta  en  nombre  de 
algún  orden  abstracto,  sino  «a  fin  de  que  se  tenga  de  qué  dar  a  los 
que  padecieren  necesidad»  (Eph  4,  28).  Pablo  en  persona  ha  que- 
rido dar  ejemplo  en  esta  cuestión  (1  Thes  2,  9;  2  Thes  3,  8)  «ago- 
tándose en  trabajar  con  sus  manos»  (1  Cor  4,  12).  Como  tuvo  em- 
peño en  recordarlo  a  los  sacerdotes  de  la  Iglesia  de  Éfeso  que 
vinieron  a  saludarle  en  Mileto,  quería  con  ello  «mostrarles  que  afa- 
nándose así  es  como  hay  que  prestar  ayuda  a  los  débiles»,  recor- 
dando estas  palabras  de  Jesús,  nuestro  Señor:  «Más  bienaventu- 
rada cosa  es  dar  que  recibir»  (Act  20,  34-35). 

Todo,  hasta  la  pureza  de  la  doctrina  y  la  oración,  lo  ordena  el 
Apóstol  a  la  caridad  hacia  el  prójimo.  Al  marchar  a  Macedonia, 
prescribió  a  Timoteo  que  «se  quedase  en  Éfeso  para  que  requiriese 
a  algunos  a  que  cesasen  de  enseñar  doctrinas  extrañas  y  no  pres- 
tasen atención  a  fábulas  y  genealogías  sin  término,  más  apropiadas 


19 


S.  Lyonnet 


para  plantear  vanos  problemas  que  para  servir  el  designio  de  Dios 
basado  sobre  la  ley»  (1  Tim  1,  3-4);  ahora  bien,  él  precisa  que  «esa 
prescripción  sólo  tendía  a  promover  la  caridad  nacida  de  un  cora- 
zón puro,  de  una  buena  conciencia  y  de  una  fe  sin  subterfugios» 
(v.  5).  En  el  mismo  sentido,  había  advertido  anteriormente  a  los 
corintios  que  «la  ciencia  hincha»,  mientras  que  sólo  la  caridad 
«edifica»,  es  decir,  «construye»  la  comunidad  local  (1  Cor  8,  I)  y 
la  Iglesia  entera,  que  es  «el  cuerpo  de  Cristo»  (Eph  4,  12).  En 
cuanto  a  la  oración,  él  la  concibe  más  bien,  de  acuerdo  con  una 
doctrina  auténticamente  bíblica,  como  una  lucha  que  el  cristiano 
sostiene  con  Dios  para  el  bien  de  las  almas  confiadas  a  sus  cuidados 
(Col  4,  12;  Rom  15,  30)  y  nadie  ignora  el  lugar  que  tal  oración 
«apostólica»  ocupa  en  las  epístolas  de  Pablo  l 

Por  lo  demás,  basta  con  remitirse  a  la  descripción  que  él  ha  dado 
de  la  áyaTrí]  en  el  himno  a  la  caridad  de  1  Cor  13,  en  los  v.  4-7  es- 
pecialmente, para  confirmar  que  el  conjunto  de  las  virtudes  cristia- 
nas no  son  a  sus  ojos  más  que  otras  tantas  expresiones  de  la  única 
áyaTTir) :  «La  caridad  es  paciente,  la  caridad  es  servicial;  no  es  en- 
vidiosa; no  se  alaba  ni  se  engalla;  no  conoce  la  afrenta;  no  busca 
para  nada  su  interés;  no  se  irrita,  no  piensa  mal;  no  se  regocija  de 
la  injusticia,  sino  que  se  huelga  de  la  verdad;  lo  disculpa  todo,  lo 
cree  todo,  todo  lo  espera,  todo  lo  soporta.»  Por  su  lado,  la  epístola 
a  los  Gálatas  opone  a  las  «obras  de  la  carne»  el  único  fruto  del 
Espíritu  que  es  «caridad,  gozo,  paz,  longanimidad,  afán  servicial, 
bondad,  confianza  en  los  otros,  mansedumbre,  dominio  de  sí»  (Gal 
5,  22-23).  Finalmente,  la  epístola  a  los  Colosenses  resume  toda  esta 
enseñanza  cuando,  al  término  de  una  larga  exhortación,  el  Apóstol 
añade:  «Por  encima  de  todo,  revestios  de  caridad,  la  cual  es  el 
vínculo  de  la  perfección»  (Col  3,  12):  la  caridad  es  el  lazo  que 
«junta  como  en  un  haz  las  virtudes  que  constituyen  la  perfección»  l 

m 

No  es  que  tales  enumeraciones  intenten  agotar  las  exigencias  de 
la  caridad.  La  ley  de  amor  no  es  una  ley  como  las  otras  que  pueda 


2.  Cf.  un  aspecto  de  la  oración  apostólica  según  san  Pablo  en  «Christus,  Cahiera  spi- 
rituels»,  19  (1958)  222-229. 

3.  J.  HuBY,  o.  c,  p.  91.  n.  1. 
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uno  jactarse  de  haber  cumplido  nunca.  San  Pablo  lo  ha  advertido: 
en  punto  a  amor,  el  cristiano  estará  siempre  «en  deuda»  con  res- 
pecto a  su  prójimo  (Rom  13,  8).  Prescripciones  o  prohibiciones  es- 
peciales constituyen  más  bien  un  límite  más  acá  del  cual  el  cristiano 
no  podría  llamarse  «perfecto».  Para  san  Pablo,  la  regla  auténtica 
del  amor,  y  por  tanto  de  la  perfección,  es  una  norma  de  un  género 
muy  diferente:  la  imitación  de  la  persona  de  Cristo,  de  su  caridad 
especialmente,  reflejo  visible  de  la  del  Padre:  norma  tan  objetiva 
como  lo  sería  un  código  de  deberes,  porque  Cristo  no  es  una  crea- 
ción de  la  fantasía,  sino  un  personaje  histórico  cuyos  hechos  y  ges- 
tos han  sido  consignados  en  los  evangelios.  Y  es,  por  último,  a  esta 
norma  a  la  que  el  Apóstol  se  refiere,  siempre  implícitamente  y  a 
veces  exphcitamente:  «Mostraos  buenos  y  misericordiosos  los  unos 
con  los  otros,  perdonándoos  mutuamente  como  Dios  os  perdonó 
en  Cristo.  Vivid  en  la  caridad  a  ejemplo  de  Cristo,  que  nos  amó  y  se 
entregó  por  nosotros»  (Eph  4,  32  —  5,  2).  El  precepto  se  dirige  a 
todos,  y  es  también  el  que  regula  los  deberes  del  esposo:  «Mari- 
dos, amad  a  vuestras  mujeres  como  Cristo  amó  a  la  Iglesia  y  se 
entregó  por  ella  a  fin  de  santificarla»  (Eph  5,  25-26).  El  judío  pia- 
doso se  aplicaba  a  conocer  cada  vez  mejor  la  ley  para  poder  obser- 
var los  menores  detalles  de  ella:  la  regla  de  la  secta  de  Qumrán 
prevé  que,  «allí  donde  se  encuentre  un  grupo  de  diez  miembros, 
haya  entre  ellos  alguno  que  escrute  continuamente  la  ley,  noche  y 
día,  a  fin  de  conocer  los  deberes  de  cada  uno»  *.  Para  un  cristiano, 
para  todo  cristiano,  la  ley  es  Cristo  en  persona.  Se  piensa  en  la 
fórmula  del  padre  Foucauld:  «¿Tu  regla?  Seguirme.  Hacer  lo  que 
yo  haría.  Pregúntate  en  toda  ocasión:  ¿Qué  habría  hecho  nuestro 
Señor?  Es  ésta  tu  única  regla,  pero  es  tu  regla  absoluta»  ^ 

Este  principio  fundamental  de  la  perfección  cristiana  se  presu- 
pone en  todas  partes:  «Que  cada  uno  de  nosotros  agrade  a  su 
prójimo...  porque  Cristo  no  buscó  lo  que  le  agradaba»  (Rom  15, 

4.  Regla  de  la  comunidad,  col.  rv,  líneas  6-7. 

5.  Écrits  spirituels,  p.  171.  Véase  el  comentario  práctico  que  hace  de  esto  el  padre 
VoiLLAUME,  en  el  «Mensaje  de  Beni-Abbés»  del  23  de  febrero  de  1950,  (Au  coeur  des  masses, 
1950,  p.  42-45);  ed.  cast. :  En  el  corazón  de  ¡as  masas,  Studium,  Barcelona  1964,  y  lo  que 
el  propio  padre  de  Foucauld  escribía  en  su  Diario,  con  fecha  17  de  mayo  de  1904:  «En 
caso  de  duda  sobre  la  manera  de  comportarme  y  de  cumplir  el  reglamento  de  los  Hermanitos 
del  Sagrado  Corazón  de  Jesijs,  conformarme  siempre  a  la  conducta  de  Jesús  en  Nazaret  y  de 
Jesús  en  la  cruz,  puesto  que  el  primer  deber  de  los  Hermanitos  del  Sagrado  Corazón  y  el 
mío,  el  primer  artículo  de  su  vocación  y  de  la  raía,  de  su  reglamento  y  del  mío,  lo  que 
para  ellos  y  para  mí  está  escrito  por  Dios  in  capite  librí,  es  imitar  a  Jesús  en  su  vida  de 
Nazaret  y,  llegada  la  hora,  imitarle  en  su  vía  crucis  y  en  su  muerte»  (citado  por  J.F.  Six, 
Carlos  de  Foucauld,  Itinerario  espiritual,  p.  255,  Barcelona  1962). 
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2-3).  «Sed  acogedores  los  unos  con  los  otros,  como  Cristo  lo  fue 
por  vosotros»  (Rom  15,  7).  «No  busquéis  cada  uno  vuestros  pro- 
pios intereses...  Que  haya  entre  vosotros  los  mismos  sentimientos 
que  hubo  también  en  Jesucristo»  (PhU  2,  4-5).  Pero  a  este  respecto 
nada  es  sin  duda  más  revelador  que  el  empleo  mismo  del  término 
ayáTCT).  Designa  en  Pablo,  ya  sea  el  amor  de  Dios  o  de  Cristo  hacia 
nosotros,  ya  sea  el  amor  que  debemos  tener  a  nuestro  prójimo;  y 
el  Apóstol  está  hasta  tal  punto  persuadido  de  que  el  primero  es  regla 
del  segundo,  que  las  mismas  cuahdades  sirven  para  describir  tanto 
el  uno  como  el  otro.  Nuestro  amor  por  el  prójimo  estará  henchido 
de  bondad  y  de  benignidad  (Gal  5,  22;  1  Cor  13,  4;  Col  3,  12;  Eph 
4,  32)  como  el  de  Dios  (Rom  2,  4;  11,  22;  Eph  2,  7;  Tit  3,  4);  de 
misericordia  (Rom  12,  8),  de  compasión  (Col  3,  12),  de  longanimi- 
dad (1  Cor  13,  4;  Gal  5,  22),  como  Dios  es  misericordioso  (Tit  3, 
5),  compasivo  (Rom  12,  1),  longánimo  (Rom  2,  4;  9,  12);  será  fiel 
(cf.  Gal  5,  22),  como  Dios  es  fiel  (Rom  3,  3;  1  Cor  1,  9);  por  encima 
de  todo,  será  desinteresado  (1  Cor  10,  24  y  33;  13,  5;  Phil  2,  3; 
Rom  12,  20-21),  como  el  de  Dios  que  nos  amó  cuando  éramos  sus 
enemigos  (Rom  5,  6-10),  y  en  consecuencia  universal  (Rom  12, 
16-18),  así  como  Dios  no  hace  acepción  de  personas  (Rom  2,  11; 
Gal  2,  6;  cf.  Mt  5,  45)  y  quiere  la  salvación  de  todos  los  hombres 
(1  Tim  2,  4). 

No  basta  con  esto.  El  cristiano  no  imita  a  Dios  o  a  Cristo  como 
un  artista  se  esfuerza  en  reproducir  los  rasgos  de  su  modelo,  o  in- 
cluso como  puede  aplicarse  a  reproducir  las  actitudes  o  los  senti- 
mientos que  admira  en  los  santos.  Éstos,  en  efecto,  permanecen 
siempre  exteriores  a  nosotros.  Dios,  en  cambio,  «nos  es  más  interior 
de  lo  que  lo  somos  a  nosotros  mismos».  El  amor  de  caridad  es  en 
el  cristiano  una  participación  en  el  amor  de  Dios;  es  este  amor  mis- 
mo transmitido  al  cristiano.  Es  tan  profunda  su  unión  a  Cristo,  que 
todo  cristiano  puede  decir  con  Pablo:  «Si  vivo,  no  soy  yo  quien 
vive,  sino  Cristo  el  que  vive  en  mí»  (Gal  2,  20).  Tal  es  el  efecto  que, 
en  la  misma  epístola,  en  el  capítulo  siguiente,  el  Apóstol  atribuye 
precisamente  al  bautismo:  todos  y  cada  uno  de  los  bautizados  son 
con  Cristo  «un  solo  viviente»,  ¿íq  en  masculino,  de  tal  modo  «uno», 
que  todas  las  diferencias  que  oponen  a  los  hombres  entre  sí  —  so- 
ciales (esclavo,  hombre  libre),  religiosas  (judío,  griego),  incluso  in- 
herentes a  nuestra  propia  naturaleza  tal  como  Dios  la  ha  creado 
(hombre,  mujer)  —  se  encuentran  superadas  en  una  unidad  supe- 
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rior  (Gal  3,  27-28);  y  en  la  epístola  a  los  Romanos  dirá  que  el  bau- 
tizado ha  llegado  a  ser  con  Cristo  «un  solo  ser»  (cnjfji9UT'}i;,  Rom 
6,  5).  En  efecto,  en  el  bautismo  nos  ha  sido  comunicado  el  propio 
Espíritu  de  Cristo,  en  quien  el  Padre  y  el  Hijo  se  aman  mutuamente 
y  aman  a  los  hombres,  hasta  el  punto  de  que  Pablo  no  vacila  en 
definir  al  cristiano,  hijo  de  Dios,  por  el  don  del  Espíritu:  «Todos 
los  que  están  movidos  por  el  Espíritu  de  Dios  son  hijos  de  Dios» 
(Rom  8,  14),  «movidos»,  áyovxau  no  sólo  guiados,  impulsados,  con- 
ducidos, como  desde  el  exterior,  sino  animados  por  él;  aquellos  en 
quienes  el  Espíritu  mismo  implora  al  Padre  (Gal  4,  6;  cf.  Rom  8, 
15)  y  que,  siendo  el  Espíritu  del  Hijo,  pone  en  sus  labios  y  en  su 
corazón  la  propia  oración  del  Hijo  único:  Abba,  atestiguando  con 
esto  que  somos  hijos  de  Dios  (Rom  8,  16),  amados  por  el  Padre 
con  el  mismo  amor  con  que  Él  ama  a  su  propio  Hijo.  Por  eso  Pablo 
puede  declarar  que  «el  amor  de  Dios»,  aquel  con  que  Dios  nos 
ama,  como  se  desprende  del  contexto,  «ha  sido  derramado  en  nues- 
tros corazones  por  el  Espíritu  Santo  que  nos  es  dado»  (Rom  5,  5). 
La  oración  «sacerdotal»  de  Cristo  ha  sido  atendida:  «Yo  les  he 
revelado  tu  nombre  y  se  lo  revelaré,  para  que  el  amor  con  que  me 
has  amado  esté  en  ellos  y  yo  en  ellos»  (loh  17,  26). 

Se  puede  incluso  precisar  más.  San  Pablo  recuerda  a  los  roma- 
nos, como  una  verdad  que  se  supone  perteneciente  a  la  catcquesis 
común,  que  el  bautismo  los  ha  unido  no  sólo  a  la  persona  de  Cristo, 
sino  a  su  muerte  y  a  su  resurrección  (Rom  6,  3-5);  los  ha  unido  a 
Cristo  en  el  acto  mismo  de  übertad  por  el  cual  «Él  nos  ha  amado  y 
se  ha  entregado  por  nosotros»  (Gal  2,  20;  etc.),  «ha  dado  su  vida 
por  nosotros»  (loh  10,  11,  etc.),  y  «amado  los  suyos  hasta  la  con- 
sumación del  amor»  (ej?  téXo?,  loh  13,  1;  cf .  TerlXeCTrat,  en  loh  19, 
30),  ha  realizado  lo  que  san  Juan  llama  aUí  mismo  su  «pascua»,  su 
retorno  al  Padre  (loh  13,  1).  Por  eso  san  Pablo  discierne  en  este 
amor  de  Cristo,  tal  como  su  muerte  nos  lo  ha  revelado,  el  alma  de 
toda  vida  apostólica.  A  los  corintios  que  le  habían  acusado  de  obrar 
por  motivos  humanos,  el  Apóstol  descubre  el  principio  que  rige 
toda  su  actividad :  «El  amor  de  Cristo  nos  apremia»  (2  Cor  5,  14). 
¿Qué  quiere  decir?  Ciertamente,  Pablo  se  sintió  henchido  de  amor 
apasionado  por  Cristo;  además,  ¿cómo  un  cristiano  no  iba  a  devol- 
ver, al  que  tanto  nos  amó,  amor  por  amor?  Pero  ¿es  esto  lo  que  el 
Apóstol  quiere  significar  aquí?  ¿Por  qué  el  término  «amor  de  Cris- 
to» habria  de  tener  un  sentido  diferente  del  que  muestra  en  todas 
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partes,  donde  designa  siempre  el  amor  mismo  con  que  Cristo  nos 
ha  amado,  más  exactamente,  y  ha  muerto  por  nosotros?  Ese  amor 
mismo  tiene  al  Apóstol  «oprimido»  y  como  «acorralado»,  arran- 
cándole a  sí  mismo  para  entregarle  a  la  obra  a  la  que  Cristo  le  ha 
llamado,  la  obra  que  Dios  había  confiado  a  su  Hijo  y  que  se  trata 
de  llevar  a  cabo:  la  reconciliación  del  mundo  (v.  18-20).  Es  más,  el 
verbo  griego  améx^iv  que  hemos  traducido  por  «oprimir»,  había 
adquirido  en  la  terminología  de  la  filosofía  popular  contemporánea 
una  significación  muy  precisa,  la  que  ofrece,  por  ejemplo,  en  el  pa- 
saje del  Hbro  de  la  Sabiduría  que  afirma  respecto  al  Espíritu  que,  al 
colmar  el  universo,  «lo  contiene  auvé^ov  todo»  (Sap  1,  7),  es  decir, 
que  de  la  multiplicidad  de  los  elementos  hace  él  una  unidad,  un  ser. 
La  función  que  los  estoicos  atribuían  a  ese  ñuido  inmanente  en  el 
mundo  que  ellos  llamaban  7rv£Ü[i,a,  y  que  el  sabio  atribuía  al  Espí- 
ritu mismo  de  Yahveh,  Pablo  no  vacila  en  atribuirlo  al  amor  de 
Cristo  por  nosotros,  a  esta  «caridad  insigne  en  la  cual,  según  la 
frase  del  padre  Spicq,  su  muerte  le  ha  inmovilizado  en  cierto 
modo»  Porque  es  eUa  la  que  le  fue  transmitida  al  cristiano  en  el 
bautismo,  ella  la  que  la  eucaristía  conserva  en  él,  ella  de  la  que 
él  vive  y,  para  mayor  precisión,  en  la  que  ama:  caridad  que  Pablo 
sitúa  al  lado  de  la  fe  y  de  la  esperanza  en  la  «tríada»  que  se  deno- 
minará de  las  «virtudes  teologales»  (1  Cor  13,  13),  es  decir,  según 
la  definición  que  da  de  ellas  santo  Tomás  al  comentar  el  versículo 
pauliniano,  «las  que  unen  inmediatamente  a  Dios».  Y  si  sitúa  la 
caridad  por  encima  de  las  otras  dos,  es  que  ella  nos  une  a  lo  que 
en  Dios  es,  si  puede  decirse,  más  divino,  puesto  que  «Dios  es  amor» 
(1  loh  4,  8). 

IV 

Pero  reservando  el  término  á.yávrr¡  al  amor  de  Dios  o  de  Cristo 
por  nosotros  y  al  amor  de  los  hombres  entre  ellos,  san  Pablo  no  se 
propone  evidentemente  excluir  nuestro  amor  por  Dios  de  los  com- 
ponentes de  la  perfección  cristiana.  Al  declarar  en  dos  ocasiones 
que  «la  ley  y  los  profetas  se  resumen  en  su  plenitud  en  un  solo 
precepto:  Amarás  a  tu  prójimo  como  a  ti  mismo»  (Gal  5,  13; 
Rom  13,  9),  no  tiene  él  ciertamente  la  intención  de  contradecir  la 


6.   C.  Spicq,  Agapé,  vol.  iii,  p.  149. 
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enseñanza  dada  por  Cristo  sobre  «el  primero  y  más  grande  manda- 
miento». Conviene,  sin  embargo,  observar  que  también  Jesús,  des- 
pués de  haber  respondido  a  la  pregunta  del  escriba  contentándose 
con  recitar  el  comienzo  de  la  profesión  de  fe  que  todo  judío  repetía 
a  diario  mañana  y  noche:  «¡Oye,  Israel!...  Amarás  al  Señor  tu  Dios 
con  todo  tu  corazón...»,  añade,  lo  que  no  le  preguntaban,  que  a  este 
«primer»  mandamiento  hay  que  agregarle  un  «segundo»  (Me  12, 
31),  «semejante  al  primero»  (Mt  22,  39),  y  señalar  que  san  Lucas 
une  los  dos  mandamientos  en  uno  solo  que  comprende  a  la  vez  los 
dos  amores  (Le  10,  25),  mientras  que  la  parábola  del  buen  samari- 
tano,  visiblemente  destinada  a  comentar  la  enseñanza  del  Señor,  no 
retiene  más  que  el  «segundo»  precepto,  como  san  Pablo  (Le  10, 
29-37).  En  todo  caso.  Cristo  se  proponía  indudablemente  resumir 
así  lo  esencial  de  los  deberes  del  cristiano  en  esta  doble  actitud  con 
respecto  a  Dios  y  con  respecto  a  los  hombres.  Ahora  bien,  san  Pa- 
blo ofrece  también  una  fórmula  que  expresa  igualmente,  aunque  en 
términos  diferentes,  esta  misma  doble  actitud  con  respecto  a  Dios 
y  con  respecto  al  prójimo:  en  efecto,  habla  con  frecuencia,  en  es- 
pecial en  la  plegaria  de  acción  de  gracias  con  la  cual  comienzan  la 
mayoría  de  sus  epístolas,  de  la  fe  de  sus  corresponsales  en  Dios  o 
en  Cristo  y  de  su  caridad  los  unos  para  con  los  otros :  «Debemos  dar 
gracias  a  Dios  en  todo  tiempo  por  vosotros  —  escribe  a  los  tesa- 
lonicenses  — ,  por  cuanto  vuestra  fe  va  creciendo  y  el  amor  de  cada 
uno  por  los  otros  aumenta  entre  todos  vosotros»  (2  Thes  1,  3);  o 
bien  a  los  colosenses:  «No  cesamos  de  dar  gracias  a  Dios...  desde 
que  hemos  sabido  vuestra  fe  en  Jesucristo  y  la  caridad  que  tenéis 
a  los  santos»  (Col  1,  4;  igualmente  Eph  1,  15).  Y  si  en  la  epístola  a 
Filemón  da  gracias  a  Dios  «oyendo  alabar  su  caridad  y  su  fe  en 
el  Señor  Jesús  y  en  todos  los  santos»  (Philem  4),  el  paralelismo  de 
las  otras  fórmulas  revela  que  el  Apóstol  recurre  a  una  figura  retó- 
rica muy  conocida  y  quiere  hablar  de  la  fe  de  Filemón  con  respecto 
al  Señor  Jesús  y  de  su  caridad  hacia  todos  los  santos.  San  Juan, 
por  otra  parte,  no  se  expresa  de  modo  diferente:  «Y  éste  es  su 
mandamiento:  creer  en  el  nombre  de  su  Hijo  Jesucristo  y  amamos 
unos  a  otros»  (1  loh  3,  23). 

Por  lo  demás,  basta  con  pensar  en  lo  que  significa  para  san 
Pablo,  como  para  san  Juan,  «creer  en  Dios  o  en  Cristo»  para  com- 
prender que  hayan  podido  discernir  en  la  fe  el  exacto  condigno  del 
«primer  mandamiento» :  en  efecto,  la  fe  pauliniana  y  joánica,  la  fe 
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que  justifica,  es  la  que  la  teología  posterior  llamará  la  «fe  viva», 
incluyendo,  pues,  por  lo  menos  lo  que  ella  denomina  «el  amor  de 
Dios».  Para  Pablo,  como  para  Juan,  ésta  es  ciertamente  adhesión 
de  la  inteligencia  a  unas  verdades  (Rom  10,  9),  pero  aún  más  ad- 
hesión del  ser  entero  a  una  persona  (Rom  3,  22;  Gal  2,  16;  etc.); 
como  la  fe  de  Abraham,  implica  confianza,  entrega,  una  confianza 
lúcida,  basada  sobre  la  convicción  de  que  Dios  es  verídico,  que  no 
puede  ni  engañarse  ni  menos  aún  engañarnos;  ella  «apuesta»  por 
Dios,  por  su  verdad,  su  fidelidad,  su  omnipotencia  (Rom  4,  21)  y 
todavía  más  por  su  amor:  «Mi  vida  presente  en  la  carne,  la  vivo 
en  la  fe  en  el  Hijo  de  Dios,  el  cual  me  amó  y  se  entregó  por  mí» 
(Gal  2,  20). 

Fue  ya  el  sentido  del  verbo  hebreo  el  que  los  LXX  tradujeron 
por  Tri.CTT£¿eiv:  derivado  de  la  raíz  'aman,  expresa  la  solidez,  la  fide- 
lidad, la  firmeza,  otras  tantas  cualidades  propias  de  Dios,  en  oposi- 
ción al  hombre  inconstante,  infiel,  engañoso  como  las  arenas  move- 
dizas sobre  las  cuales  no  se  puede  construir.  Ya  se  ha  dicho  magní- 
ficamente: «Yahveh  es  un  Dios  seguro  (ne'eman)  del  cual  puede  uno 
fiarse  a  fondo  (Deut  7,  9)...  Creer  es  exactamente  apoyarse  sobre 
aquel  que  merece,  por  sí  mismo,  un  crédito  sin  límite:  se  apuesta 
por  Dios  en  absoluto,  porque  Él  es  lo  que  es  (Gen  15,  6).  La  fe  es 
precisamente  esta  actitud  de  entrega  total» Desechando,  como  por 
definición,  toda  suficiencia  (Rom  3,  27),  la  fe  es  esencialmente  para 
san  Pablo  una  sumisión,  una  «obediencia»  (Rom  1,  5;  16,  26; 
cf.  10,  16),  la  única  actitud  que  conviene  a  una  criatura  ante  Dios,  del 
que  no  puede  ella  más  que  «recibir»,  con  mucho  mayor  motivo 
cuando  se  trata  del  don  más  gratuito  que  hay,  la  propia  vida  de 
Dios.  Comentando  Rom  4,  5,  santo  Tomás  verá  muy  exactamente 
en  la  fe  justificante  pauliniana  un  consentimiento  del  hombre  a  la 
obra  que  Dios  obra  en  él :  «creyendo  en  Dios,  que  justifica,  el  hom- 
bre se  somete  a  esta  actividad  y  recibe  así  su  efecto». 

Ahora  bien,  san  Pablo  no  se  contenta  con  yuxtaponer  estas  dos 
componentes  esenciales  de  la  vida  cristiana.  Aparte  de  que  él  les 
añade  la  esperanza,  la  mayoría  de  las  veces  en  tercer  lugar  (1  Thes 
1,  3;  5,  8;  2  Thes  1,  3-4;  Col  1,  4-5;  etc.),  precisa,  por  lo  menos  en 
un  pasaje,  la  relación  que  une  la  fe  y  la  caridad:  habla  de  «la  fe 
que  opera  por  la  caridad»  (Gal  5,  6:  ■nío'vic,  St'áyáTtv]^  évepYoi)(i.év7¡). 


7.    A.  Gelin,  La  fot  dans  ¡'Anden  Teslament,  en  «Lumiére  et  Vie»,  22  (1955)  433. 
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La  fórmula  es,  sin  duda,  susceptible  de  diversas  interpretaciones;  el 
participio  griego  puede  ser  explicado  como  un  pasivo  o  un  deponen- 
te, y  el  término  (ayáTr/))  puede  designar,  aunque  san  Pablo  no  lo  em- 
plee en  ningún  otro  pasaje  en  ese  sentido,  el  amor  con  que  amamos 
a  Dios.  Sin  embargo,  cotejada  con  numerosos  pasajes  en  que  hemos 
visto  a  Pablo  yuxtaponer  fe  y  caridad,  la  fórmula  de  la  epístola  a  los 
Gálatas  ofrece  un  sentido  bastante  obvio :  al  ser  el  acto  de  fe,  precisa- 
mente, según  el  Apóstol,  aquello  por  lo  que  el  cristiano  acoge  en  él 
el  don  de  la  vida  divina,  o,  como  dice  en  otra  parte,  aquello  por  lo 
cual  «Cristo  mora  en  nuestros  corazones»  (Eph  3,  17),  no  es  sor- 
prendente que  esta  vida,  que  es  igualmente  amor,  se  practique  según 
la  forma  de  amor:  la  única  fe  auténtica,  que  es  efectivamente  acogida 
de  la  vida  trinitaria,  es  la  que  «obra  por  el  amor»,  fides  per  dilectio- 
nem  operans,  según  la  traducción  que  santo  Tomás  emplea  con  pre- 
ferencia a  la  de  la  Vulgata 

Con  el  pretexto  de  que  la  caridad  designa  en  san  Pablo  el  amor  al 
prójimo,  no  podría  reducirse  la  concepción  pauliniana  de  la  perfección 
a  un  simple  «moralismo».  Sería  olvidar  que  si  la  caridad  es  «la  vía 
que  supera  todas  las  otras»,  ella  misma  se  encuentra  en  el  hombre 
aquí  en  la  tierra  condicionada  por  la  fe;  es  por  la  fe  como  el  amor, 
participación  en  el  amor  de  Dios  y  de  Cristo,  es  transmitido  al  hom- 
bre: «la  fe  opera  por  el  amor».  Pero  se  comprende  por  el  hecho 
mismo  hasta  qué  punto  tal  amor  es  capaz  de  unirnos  a  Dios  y,  por 
tanto,  merece  el  nombre  de  «teologal».  En  lenguaje  teológico.  Dios, 
o  más  precisamente  el  amor  de  Dios,  es  el  único  «objeto  formal»  de 
aquel :  id  quo  diligimus Añadamos  que,  en  virtud  de  la  encama- 
ción. Cristo,  y  en  consecuencia  Dios,  es  igualmente,  en  un  sentido 
real,  su  objeto  material:  un  verdadero  amor  de  amistad,  implicando 
«intercambio  mutuo»,  un  amor  en  que  el  hombre,  por  inimaginable 
que  la  cosa  pueda  parecer,  no  sólo  «recibe»  de  Dios,  sino  que  «da  a 
cambio»,  se  hace  efectivamente  posible;  por  la  encarnación,  en  efec- 
to. Dios  se  hizo  hombre,  finito,  y  por  tanto  capaz  de  «recibir»;  «re- 
cibió» durante  su  vida  terrenal;  sigue  «recibiendo»  en  sus  hermanos, 
los  hombres:  «¡Todo  lo  que  hacéis  al  más  pequeño  de  entre  los 
míos,  es  a  mí  a  quien  lo  hacéis!»  Como  se  sabe,  la  tradición  se  ha 
complacido  en  relacionar  las  dos  presencias  de  Cristo  entre  nosotros: 

8.  En  la  pregunta  108  de  la  prima  secundae,  la  fórmula  figura  por  lo  menos  tres  veces 
en  el  texto  del  artículo  primero. 

9.  Cf.  la  fórmula  de  santo  Tomás:  «Homo  participat  cognitioneni  divinam  per  virtutem 
fidei...  et  amorem  divinum  per  virtutem  caritatis»  (l-li,  q.  110,  a.  4). 
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en  la  eucaristía  y  en  los  miembros  de  su  cuerpo;  y  san  León  Magno, 
por  ejemplo,  no  vacila  en  recordar  a  los  cristianos  «que  comulgando 
se  nutren  de  la  carne  y  de  la  sangre  de  Cristo»,  pero  igualmente  «que 
al  repartir  alimento  y  ropa  a  los  pobres,  nutren  y  visten  a  Cristo» 

V 

Tal  es  la  idea  que  san  Pablo  se  hace  del  cristiano  «perfecto»,  del 
que,  llegado  a  la  edad  adulta,  ha  dejado  de  ser  un  «niño».  Es  evi- 
dente que  esta  «perfección»  conviene  a  todos.  Por  elevado  que  sea 
el  ideal,  todos  están  llamados  a  realizarlo.  Es  a  los  neófitos  de  Co- 
rinto,  apenas  salidos,  sin  embargo,  de  un  paganismo  singularmente 
grosero,  a  los  que  san  Pablo  reprocha,  no  sólo  el  que  sometan  sus 
litigios  a  unos  magistrados  paganos,  lo  cual  considera  un  crimen  de 
lesa  majestad  de  la  dignidad  cristiana  (1  Cor  6,  1-5),  sino  el  tener 
pleitos  entre  ellos :  lo  cual  supone,  explica  él,  primeramente  que  «unos 
hermanos  cometen  injusticias  con  respecto  a  otros  hermanos»  (v.  8), 
y  luego  que  éstos  no  prefieren  «sufrir  la  injusticia  y  dejarse  despojar» 
(v.  7);  si  esta  última  culpa  no  es  un  «crimen»,  como  la  traducción  de 
la  Vulgata  delictum  podría  sugerir,  es  por  lo  menos  una  «derrota» 
del  ideal  cristiano  (v.  7 :  rf:Tt\\ía).  San  Pablo  no  ha  considerado,  pues, 
las  fórmulas  del  sermón  de  la  montaña  como  piadosas  exageraciones 
(cf.  Mt  5,  38-42;  Le  6,  29-30):  cuando  los  derechos  de  los  otros 
no  están  en  litigio,  el  cristiano  «perfecto»  desiste  del  suyo.  Pablo  no 
dice  que  sea  tan  grave  «no  aceptar  el  dejarse  despojar»  como  el  «co- 
meter injusticia»;  su  lenguaje  está  incluso  muy  matizado;  pero  él 
reprocha  a  los  corintios  lo  uno  y  lo  otro,  señal  evidente  de  que  con- 
sidera lo  uno  y  lo  otro  como  contrario  a  un  ideal  al  que  todo  cris- 
tiano debe  tender. 

Sin  embargo,  en  el  capítulo  siguiente  de  esa  misma  epístola  ad- 
mite claramente  una  distinción  entre  dos  categorías  de  cristianos  y 
su  problemática  se  aproxima  de  la  que  se  nos  ha  hecho  familiar  cuan- 
do hablamos  de  «consejos»  y  de  «preceptos».  Importa  examinar  lo 
que  él  entiende  por  eso,  tanto  más  cuanto  que  el  caso  parece  único  en 
la  correspondencia  del  Apóstol. 


10.  Sermo  91,  PL,  54,  c.  452.  Cf.  Sermo  9  y  Sermo  63,  PL,  54,  c.  163  y  355.  E  igual- 
mente san  Juan  Crisóstomo,  In  Mt,  hom.  50;  in  2  Cor,  hom.  20,  PG,  58,  c.  508-509  y  61, 
c.  589-590. 
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En  ese  capítulo,  san  Pablo  lo  confiesa  desde  el  comienzo,  se  pro- 
pone responder  a  preguntas  formuladas  por  los  fieles  de  Corinto: 
«Y  ahora  llego  a  lo  que  me  habéis  escrito»  (1  Cor  7,  1).  Como  igno- 
ramos el  contenido  exacto  de  esas  preguntas  y  aún  más  las  circuns- 
tancias concretas  que  las  suscitaron,  la  respuesta  de  Pablo  no  es 
siempre  de  fácil  interpretación.  Por  ejemplo,  la  fórmula  inicial  del 
V.  Ib:  «Es  bueno  para  el  hombre  abstenerse  de  la  mujer»,  pudiera 
muy  bien  referirse  a  la  pregunta  formulada,  ya  que  la  respuesta  del 
Apóstol  no  empieza  más  que  en  el  v.  2.  En  todo  caso,  acerca  de  cier- 
tos puntos  esenciales  y  que  bastan  para  nuestro  propósito,  su  ense- 
ñanza no  ofrece  la  menor  duda.  El  uso  del  matrimonio  se  declara  no 
sólo  legítimo  para  el  cristiano,  sino  obligatorio  (v.  2-4),  salvo  en  caso 
de  consentimiento  mutuo,  e  incluso  entonces  tal  consentimiento  no  es 
siempre  de  aconsejar  (v.  5).  En  cuanto  al  estado  de  matrimonio,  tam- 
bién es  legítimo,  pero  no  es  obligatorio  (v.  6);  es  más,  el  celibato,  que 
Pablo  ha  escogido  para  sí  mismo,  es  un  bien  cuya  posesión  desea  a 
todos  (v.  7a),  a  condición,  sin  embargo,  de  ser  llamado  a  ello  por 
Dios;  en  otro  caso,  es  preferible  casarse  (v.  9):  tanto  el  estado 
de  matrimonio  como  el  cehbato  son,  en  efecto,  un  don  (xápiCT¡i.a)  de 
Dios :  «cada  uno  recibe  de  Dios  su  don  particular,  el  uno  éste,  el  otro 
aquél»  (v.  Ib). 

Después  de  haber  recordado  el  «precepto  del  Señor»  concerniente 
a  la  indisolubilidad  del  matrimonio  (v.  10-11),  y  evocado  el  caso  de 
lo  que  se  ha  llamado  el  «privilegio  paulino»  (v.  12-16),  vuelve  a  ocu- 
parse del  problema  que  había  ya  tocado  brevemente :  la  superioridad 
de  la  virginidad  sobre  el  estado  de  matrimonio  (v.  25ss).  Como  en  el 
V.  6,  distingue  de  nuevo  formalmente  «precepto»  y  «consejo»  (v.  25; 
cf.  V.  40);  recuerda  con  insistencia  la  legitimidad  del  matrimonio 
(v.  28,  38,  39),  que  algunos  en  Corinto  parecen  haber  puesto  en  duda; 
algunas  tendencias  encráticas  pueden  haber  coexistido  allí  con  las 
tendencias  laxistas  mencionadas  en  1  Cor  5,  Iss  y,  sobre  todo,  6, 
12ss.  La  superioridad  de  la  virginidad  está  basada  sobre  lo  que  Pa- 
blo llama  «la  angustia  presente»  (v.  26),  la  que  caracteriza  el  tiempo 
mesiánico  inaugurado  por  la  resurrección  de  Cristo  y,  por  tanto,  la 
«condición  cristiana».  «Resucitados  con  Cristo»,  como  escribirá  él 
a  los  colosenses,  los  cristianos  viven  ya  en  esta  vida  una  vida  de  resu- 
citado: «buscan  las  cosas  de  alH  arriba»,  «piensan  en  las  cosas  de 
allí  arriba,  no  en  las  de  la  tierra»  (Col  3,  1-2);  y  la  continuación  nos 
informa  sobre  qué  son  esas  «cosas  de  la  tierra»:  «fornicación,  im- 
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pureza,  pasiones  culpables,  malos  deseos  y  la  codicia  que  es  una 
idolatría»,  en  una  palabra,  el  egoísmo  en  sus  formas  más  corrien- 
tes (v.  5),  mientras  que  las  «cosas  de  allí  arriba»  son  <dos  sentimien- 
tos de  tierna  compasión,  de  benevolencia,  de  humildad,  de  dulzura, 
de  paciencia  y,  por  encima  de  todo,  la  caridad,  a  la  cual  está  vincu- 
lada la  perfección»  (v.  12-14).  En  este  mundo,  el  cristiano  deberá 
vivir  una  vida  «celestial».  Como  los  otros,  sin  duda,  él  «llora»,  «se 
regocija»,  «compra»  (1  Cor  7,  30);  pero  no  lo  hace  como  los  otros: 
todas  esas  actividades  humanas  dejan  de  ser  para  él  un  fin  en  sí;  por 
medio  de  ellas,  él  persigue  un  ideal  que  no  es  de  este  mundo;  son  para 
él  unos  medios  de  vivir  esa  vida  celestial  o,  dicho  de  otro  modo,  de 
amar.  Los  cristianos  «utilizan  este  mundo»  (xpcófiEvoi),  pero  «no  lo 
utihzan  verdaderamente»  (xaTaxpcí>!i.evoO  (v.  31),  como  traduce  la 
Biblia  de  Jerusalén,  o  también  «no  lo  utihzan  a  su  gusto»  (E.  B.  Alio), 
literalmente  «hasta  el  ñnal»,  como  podrían  de  por  sí  utilizarlo. 
Ahora  bien,  lo  mismo  sucede  con  la  primera  de  esas  actividades 
humanas  mencionadas  por  el  Apóstol,  la  vida  conyugal  misma: 
«Lo  que  resta  es  que  los  que  tienen  mujeres  sean  como  los  que  no 
las  tienen»  (v.  29).  San  Pablo  no  piensa  realmente  retractarse  de  lo 
que  había  afirmado  al  comienzo  del  capítulo,  y  después  de  haber 
no  sólo  permitido  sino  aconsejado,  e  incluso  ordenado,  a  los  es- 
posos cristianos  el  uso  del  matrimonio,  no  va  ahora  a  prohibírselo. 
Sólo  que  harán  uso  de  él  como  cristianos,  participantes  ya  en  la 
vida  de  Cristo  resucitado;  ahí  también  todo  estará  supeditado  al 
amor  de  caridad.  Afirma  él  aquí  implícitamente  lo  que  dirá  ex- 
plícitamente en  la  epístola  a  los  Efesios  cuando  presenta  como 
modelo  al  amor  conyugal  el  amor  mismo  de  Cristo  por  la  Iglesia 
(Eph  5,  25). 

Pero,  en  lugar  de  ser  un  medio  de  alcanzar  una  vida  entera- 
mente inspirada  por  el  amor  de  caridad,  el  estado  de  matrimonio 
puede  también  constituir  un  obstáculo.  En  efecto,  la  universalidad 
que  implica  por  definición  todo  amor  de  caridad,  en  virtud  de  su 
propio  desinterés,  choca  con  la  obligación  que  une  a  los  esposos 
entre  sí:  «El  hombre  que  no  está  casado  se  preocupa  de  las  cosas 
del  Señor,  de  los  medios  de  agradar  al  Señor.  El  que  está  casado 
se  preocupa  —  es  para  él  un  deber  —  de  las  cosas  del  mundo,  de 
los  medios  de  agradar  a  su  mujer;  y  ya  está  dividido.»  Y  recíproca- 
mente, «la  mujer  sin  marido  como  la  doncella»,  a  diferencia  de  «la 
que  se  ha  casado»  (1  Cor  7,  32-34).  Pablo  insiste  aquí  en  este  as- 


30 


Vocación  cristiana  a  la  perfección 


pecto  del  problema  sin  duda  porque  la  comunidad  de  Corinto  ne- 
cesitaba aclaraciones  sobre  este  punto.  Pero  al  dar  al  estado  matri- 
monial como  al  de  virginidad  el  nombre  de  ^ápt(7¡jt,a  (v.  7),  al  acon- 
sejar a  los  célibes  que  se  casen  si  Dios  no  les  ha  concedido  el  don  de 
continencia  (v.  9),  hace  ver  lo  suficiente  que  el  estado  de  matrimo- 
nio ofrece  para  algunos  — los  que  Dios  no  llama  a  otro  estado  — 
una  condición  mejor  para  hacer  esa  vida  celestial  que  todos  son  lla- 
mados a  vivir  aquí,  en  la  tierra. 

Ni  el  estado  de  virginidad  ni  el  de  matrimonio  constituyen,  pues, 
la  «perfección»:  son  unos  medios,  aptos  uno  y  otro,  aunque  de 
modo  desigual,  para  promover  la  vida  de  caridad  en  que  consiste 
finalmente  la  perfección.  El  primer  estado  es  de  por  sí  más  apto,  a 
condición,  sin  embargo,  de  que  haya  sido  llamado  a  él  por  el 
Señor,  dueño  de  sus  dones  (v.  7). 

Así  el  caso  de  conciencia  planteado  por  la  pregunta  de  los  co- 
rintios y  que  ha  llevado  al  Apóstol  a  distinguir  entre  precepto  y 
consejo,  ha  confirmado,  en  lugar  de  contradecirlo,  el  resultado  de 
nuestra  encuesta  sobre  la  vocación  del  cristiano,  de  todo  cristiano, 
a  la  perfección.  Los  medios  adoptados  serán  diferentes,  según  los 
distintos  llamamientos  del  Señor,  pero  todos  están  invitados  a  llegar 
a  ser  cristianos  «perfectos»,  adultos,  a  vivir  de  la  vida  de  Cristo 
resucitado,  en  una  palabra,  a  amar  con  el  amor  mismo  con  que  el 
Padre  y  el  Hijo  se  aman  y  nos  aman  en  el  Espíritu  Santo. 
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Profesor  del  Instituto  Oriental,  de  Roma 


El  artículo  que  se  reproduce  a  continuación  se  propone  simple- 
mente aportar  algunos  testimonios  en  apoyo  de  la  tesis  formulada 
más  brevemente  en  otra  parte': 

«Hemos  separado  en  demasía  salvación  y  perfección  y  dividido 
en  categorías  demasiado  distintas  los  que  quieren  conseguir  su  sal- 
vación (es  el  nombre  que  se  daban  los  primeros  monjes)  y  los  que 
tienden  a  la  perfección.  Nuestros  antepasados  en  la  fe  incluían  la 
idea  de  perfección  en  la  de  atoTTjpía,  según  el  sentido  mismo  de  este 
término  que  significa  integridad,  salud  perfecta,  inmunidad  a  todo 
defecto  o  enfermedad  ^ 

»Cuando  los  Antonio,  los  Macario  y  sus  discípulos  repetían  su 
eterna  súplica:  Dime  una  palabra:  ¿cómo  salvarme?,  sml  ¡xoi 
pyjfjia  Tz&c,  crcó6tü ;  no  tenían  como  sola  ambición  evitar  el  infierno  y  el 
pecado  mortal  que  lleva  a  él,  sino  la  curación  radical  de  toda  do- 
lencia de  alma  y  la  vida  plena  de  esta  alma  en  Dios.  Sus  padres 
espirituales  lo  entendían  realmente  así  al  proponerles,  como  res- 
puesta, recetas  que  representan  las  grandes  leyes  de  la  santidad  y 
los  medios  más  eficaces  para  conseguirla.  Entre  esos  medios,  hay 
uno  cuyo  empleo  ha  impresionado  a  los  contemporáneos,  hasta  el 
punto  de  servir  para  denominar  a  los  que  declaraban  que  recurrían 
a  él,  la  soledad:  [xovaxóc.  Pero  Basilio  no  quería  ese  nombre,  y 
san  Gregorio  de  Nisa,  escribiendo  a  uno  que  lo  llevaba,  ad  Olym- 
pium  monachum,  tiene  buen  cuidado  en  titular  su  obra:  De  perfec- 
tione  et  qualem  oporteat  esse  christianum Por  otra  parte,  este 

1.  Cf.  //  monachesimo  oriéntale,  «Orientalia  Christiana  Analectas,  153  (1958)  17-20: 
1  fondamenti  teologici  della  vita  religiosa,  «Vita  Monástica»  (Camaldoli)  13  (1959)  51-53; 
Fundamentos  de  la  vida  religiosa,  «Seminario»,  12  (1960)  7-18. 

2.  El  término  «perfección»  (TsXeitüTí);  o  TsXeltooic)  es  mucho  más  raro  que  el  de  «sal- 
vación» en  los  antiguos  padres  o  como  en  el  Nuevo  Testamento. 

3.  PG,  46,  251. 
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nombre  de  monakhos,  cualquiera  que  sea  históricamente  su  prime- 
ra razón  de  ser,  recibió  desde  muy  pronto  una  interpretación  es- 
piritual que  lo  hace  aplicable  a  todo  cristiano:  "el  monje  se  llama 
monje  a  causa  de  esto:  noche  y  día  comercia  con  Dios  y  no  ima- 
gina sino  las  cosas  de  Dios":  ésta  es  la  respuesta  de  san  Macario 
a  la  pregunta  clásica:  Dinos  una  palabra:  ¿cómo  conseguir  nues- 
tra salvación?  ^  En  este  sentido,  san  Basilio  pide  la  anacoresis  y 
enseña  la  monasticidad  tanto  o  más  que  cualquiera  \  El  hombre  no 
es  un  zoon  monastikon  ^  pero  esto  no  impide  en  modo  alguno  que 
"la  vida  del  cristiano  no  sea  o  no  deba  ser  monotropos"  '.  Esta  pa- 
labra llegará  a  ser  sinónima  de  monakhos;  Basilio  la  admite  por- 
que en  su  tiempo  los  monjes  no  la  habían  monopolizado  aún,  mien- 
tras que  excluye  todo  el  vocabulario  del  eremitismo  ^  en  nombre 
mismo  de  los  evangelios 

»No  es  la  profesión  monástica  como  tal,  es  el  propio  cristia- 
nismo el  que  impone  la  tendencia  a  la  perfección;  los  ascetas  —  ya 
se  les  llame  monjes  o  de  otro  modo —  son  simplemente  unos  cris- 
tianos que  han  comprendido  su  vocación,  y  que  han  resuelto  em- 
plear los  mejores  medios  para  corresponder  a  ella.  Macario  no  es 
mesaliano  cuando  describe  los  verdaderos  cristianos  con  unos  rasgos 
que  sólo  corresponden  a  los  santos  Es  el  cristianismo,  no  el  mo- 
naquismo,  el  que  san  Gregorio  de  Nisa  define:  imitación  de  la 
naturaleza  divina". 

»Los  grandes  maestros  de  la  vida  monástica,  pese  a  la  alta  es- 
tima en  que  tenían  a  su  profesión,  han  mantenido  siempre  esta 
idea:  la  espiritualidad  monástica  se  identifica  con  la  espiritualidad 
cristiana,  en  su  fin  y  hasta  en  sus  grandes  medios  ^;  ellos  conside- 
raban que  existía  error  y  perjuicio  para  todos,  monjes  y  no  monjes, 
en  insistir  más  sobre  la  diferencia  que  sobre  la  igualdad  casi  total. 
"Las  Sagradas  Escrituras  no  saben  nada  de  tal  división;  quieren 
que  todos  hagan  la  vida  de  los  monjes  hasta  si  están  casados..."", 
escribe  san  Juan  Crisóstomo,  en  su  estilo  oratorio,  que  no  hay 


4.  Paul  Evercetinos,  Synagogé,  i,  p.  75b  ss. 

5.  Cf.  R.F.T.,  V,  (PG.  31,  921A-B);  vii,  3  (col.  932C);  vi.  1  (col.  925C),  etc. 

6.  L.  c,  III  (col.  917A). 

7.  San  Basilio,  Epist.  22  (PG,  32,  973A);  OCP  22  (1956)  16  ss. 

8.  Cf.  p.  ej.,  R.F.T.,  vn  (col.  928C-933). 

9.  Col.  932A. 

10.  Hom  38  (PG  34,  757D-761B);  NB. :  col.  760  A  (pióva  íóvtuv  fi-zoi  xP'OTiavüv). 

11.  L.  c,  col.  244. 

12.  Cf.  I.  Hausherr,  Dirección  espiritual  en  oriente  antaño,  Roma  1955,  p.  291-294. 

13.  San  Juan  Crisóstomo,  Adversus  oppugn.  viiae  mon.,  1.  iii,  15  (PG,  47,  373A). 
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evidentemente  que  juzgar  con  el  rigor  de  un  canonista;  pero  to- 
davía sería  menos  razonable  ignorarlo. 

»Si  se  habla,  pues,  de  espiritualidad  monacal  —  y  está  sin  duda 
permitido  hacerlo  — ,  conviene  precisar  el  sentido  de  esta  expresión. 
La  espiritualidad  vivida,  o  que  deben  vivir  los  monjes,  tiene  dos 
aspectos:  a)  si  se  considera  por  el  lado  del  fin,  es  monotropa,  como 
toda  vida  cristiana,  toda  vida  espiritual,  porque,  como  dice  san 
Basilio,  tiene  un  solo  fin,  la  gloria  de  Dios  en  todo  lo  que  hace, 
incluso  en  los  actos  más  vulgares,  como  comer,  beber,  etc. "Por 
el  contrario,  politropa,  y  variable  es  la  vida  de  los  de  fuera  (es 
decir,  de  los  no  cristianos  o  de  los  cristianos  que  no  viven  cristia- 
namente), diversificándose  según  las  circunstancias  para  agradar  a 
las  personas  que  uno  encuentra"  No  sólo  el  fin  último  es  el  mis- 
mo para  todos,  sino  también  la  mayoría  de  los  medios:  san  Teo- 
doro Estudita  envía  una  lista  de  ellos  al  espatario  Marianos,  en 
una  carta  que  el  editor  ha  titulado  justamente:  De  mundi  con- 
temptu "Pobreza  espiritual,  compunción,  lágrimas,  dulzura  y 
ayuda,  paz,  compasión,  la  mirada  del  espíritu  elevada  hacia  Dios, 
desapego  del  dinero,  aversión  por  el  mundo,  frugalidad,  continencia 
con  arreglo  a  la  posibilidad  de  cada  cual;  más  que  su  cónyu- 
ge, más  que  sus  hijos,  más  que  sus  padres,  más  que  sus  hermanos, 
más  que  todos  en  una  palabra,  amar  al  Señor  que  nos  ha  creado  y 
que  se  ha  entregado  a  la  muerte  por  cada  uno  de  nosotros.  Estas 
virtudes  y  otras  semejantes  forman  el  verdadero  cristiano.  Porque 
no  creáis,  monseñor,  que  esta  lista  valga  para  el  monje,  y  no 
toda  ella  e  igualmente  para  el  laico  (aún  más  que  para  el  monje, 
con  mayor  intensidad),  salvo  el  hecho  de  no  casarse  y  de  la  pobreza 
real:  sobre  estos  dos  puntos  el  hombre  del  mundo  no  corre  el 
riesgo  de  ninguna  condenación;  hay,  no  obstante,  para  él  mismo, 
hasta  en  esto,  tiempos  de  continencia  y  leyes  que  ordenan  con- 
tentarse con  poco."  Y  después  de  haber  recordado  1  Tim  6,  8-9; 
1  Cor  7,  29,  Teodoro  añade:  "Ved,  monseñor:  me  habéis  obligado 
a  declararos  la  voluntad  de  Dios.  Procuremos  tanto  unos  como  otros 
buscar  nuestra  salvación." 

»He  citado  ese  texto  porque  creo  que  atestigua  muy  bien  la 
persistencia  de  la  idea  tradicional  sobre  la  unidad  de  la  vida  cris- 


14.  Cf.  1  Cor  10,  31. 

15.  R.F.T.,  XX,  2  (PG,  31,  973A). 

16.  Epist.,  1.  II,  ep.  117  (PG,  99,  1388A-1389B). 
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tiana  y  de  la  vida  monástica,  y  los  puntos  precisos  en  que  difieren 
la  una  de  la  otra.  Estas  diferencias  no  conciernen  a  nada  esencial, 
a  nada  formalmente  espiritual,  ni  puramente  interior.  Una  viejí- 
sima, universal  y  tradicional  distinción  lo  dice  con  exactitud: 
hay  las  virtudes  del  alma  y  las  virtudes  del  cuerpo,  psíquicas  y 
somáticas,  pero  estas  últimas  no  deberían  llamarse  propiamente 
virtudes  u  obras,  no  ápexaí  o  Spya,  sino  epyaXsia  ápercóv,  instru- 
mentos de  virtudes,  medios  exteriores  de  adquirir  las  virtudes. 
A  este  respecto,  Casiano  aportó  con  mucha  fidelidad  a  occidente 
las  enseñanzas  de  sus  maestros  orientales santo  Tomás  las  ha 
adoptado  oponiéndolas  a  los  que  en  su  tiempo  "disuadían  a  las 
gentes  de  su  ingreso  en  religión".  Hablando  en  términos  exactos, 
habría  que  evitar  la  expresión  de  espiritualidad  monacal  (como 
la  de  teología  de  esto  o  de  aquello:  sólo  Dios  es  objeto  de  teo- 
logía); nada  propiamente  espiritual  pertenece  al  monje  como  tal; 
él  hace  únicamente  profesión  de  tender  a  la  espirituaUzación,  a  la 
divinización  prometida  a  todos  los  cristianos  por  esas  vías  empleando 
para  ello  esos  instrumentos  de  libre  elección  que  son  los  consejos 
evangélicos  y  las  "virtudes  somáticas".» 
Estudiaremos  sucesivamente : 

i)   La  vocación  cristiana  según  los  padres. 

II)  La  vocación  monástica  según  los  padres. 

III)  La  relación  que  hay  entre  ambas. 


17.  Cf.  Juan  Damasceno,  De  Virtute  et  Vitio,  PG,  95,  85-98;  Philocalia,  p.  477;  Casiano, 
Coüation.,  I,  7;  Apophthegmala  Patr.,  Poemen,  n.  60;  ISAfAS  Abbas,  Logos,  16,  n.  4 
(Augoustinos,  p.  91),  etc. 
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Si  las  conclusiones  del  capítulo  precedente  son  justas;  si  la  exé- 
gesis  del  Nuevo  Testamento  demuestra  que  es  el  cristiano  como  tal 
el  llamado  a  la  santidad,  nuestra  encuesta  patrística  confirmará 
esta  doctnna,  y  a  cambio  de  ello,  encontrará  en  la  Escritura  la 
garantía  de  su  exactitud. 

Antes  de  que  hubiese  monjes,  los  profesores  de  cristianismo 
dedicaban  sus  enseñanzas  a  todos  los  cristianos  o  a  todos  los 
que  procuraban  informarse  sobre  la  religión  de  Cristo.  Cuando  se 
dirigen  a  unas  categorías  restringidas  de  fieles,  los  designan  siempre 
por  el  nombre,  como  san  Juan  en  su  primera  epístola.  Hay,  además, 
que  distinguir  las  categorías  que  no  cambian  en  nada  la  condición 
común:  edades,  sexos,  funciones  terrenas;  y  las  categorías  que 
parecen  establecer  en  el  pueblo  cristiano  como  tal,  una  diver- 
sidad de  vocación  religiosa:  son  los  más  remotos  antepasados  de 
aquellos  a  quienes  el  derecho  canónico  denomina  ahora  «religiosos», 
es  decir,  las  personas  consagradas  a  la  virginidad.  De  éstas  habrá 
que  decir  algo  en  particular.  Por  el  momento,  ¿cómo  hablan  los 
padres  a  los  crístianos  en  general?  ¿Qué  fin  les  enseñan  a  perseguir? 


1)  Las  dos  vías. 

2)  El  compromiso  bautismal. 

3)  Los  imperativos  del  nombre. 

4)  El  llamamiento  al  martirio. 

5)  El  llamamiento  a  la  caridad  perfecta. 

6)  Exégesis  de  Mt  5,  48  y  contexto. 

7)  Las  bienaventuranzas. 
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1.  Recordemos  primero  la  doctrina  de  las  dos  vías  tal  como  la 
exponen  esos  dos  antiguos  escritos,  la  Didakhé  de  los  doce  após- 
toles y  la  carta  de  Bernabé.  Como  para  todas  las  parénesis  que 
citaremos,  hay  que  considerar: 

a)  A  quién  se  dirigen. 

b)  A  qué  exhortan. 

El  origen  hebraico  y  helénico  a  la  vez  de  este  esquema  no 
interesa  a  nuestro  tema  Todo  lo  más  deberemos  anotar  que  esta 
forma  didáctica  será  empleada  mucho  tiempo  después  de  Orígenes, 
quien  cita  a  Bernabé".  Que  si  entonces  un  abad  Isaías,  por  ejem- 
plo, la  aprovecha  para  exhortar  a  unos  monjes^,  esta  restricción 
ocasional  no  prueba  nada  contra  el  alcance  universal  del  esquema 
en  los  primeros  autores  cristianos. 

En  reahdad,  la  Didakhé,  como  la  carta  de  Bernabé,  se  dirige 
a  todos  los  discípulos  de  Cristo.  «Enseñanza  del  Señor  por  los  doce 
apóstoles  a  las  naciones»,  dice  el  título  de  la  Didakhé:  y,  en 
cuanto  a  la  carta  de  Bernabé,  su  «contenido  es  de  orden  general. 
En  ninguna  parte  indica  él  que  la  carta  esté  dirigida  a  alguien 
en  particular...  Como  la  epístola  les  parecía  a  los  primeros 
cristianos  el  único  género  apropiado  a  la  enseñanza  de  la  piedad, 
recurrían  a  ella  hasta  cuando  no  se  dirigían  a  un  círculo  limitado 
de  lectores»  ^\ 

Es,  por  tanto,  a  todos  los  cristianos  a  quienes  están  destinadas 
esas  exhortaciones.  Lo  que  se  prescribe  allí  como  vía  de  la  vida 
o  de  la  luz  se  impone  a  cada  uno  de  ellos  por  su  compromiso 
bautismal^,  puesto  que  el  bautismo  sólo  se  confiere  a  los  que 
han  recibido  esa  enseñanza  previa.  Ahora  bien,  esta  catcquesis 
contiene  el  gran  mandamiento  del  amor  a  Dios  y  al  prójimo;  la 
«regla  de  oro»:  no  hagas  al  prójimo  lo  que  no  quieras  que  te 
hagan  a  ti;  el  deber  para  los  hijos  de  Dios  de  ser  perfectos  como 
su  Padre  celestial  por  el  ejercicio  de  la  caridad  con  los  enemigos: 


18.  Cf.,  entre  otros,  A.J.  Festugiére,  L'idéal  religieux  des  grecs  el  l'Évangile,  París  1932, 
p.  81,  nota  J.  Daniélou,  en  el  Diclionnaire  de  Spiritualité,  art.  Démon;  Diels,  Vorsokra- 
tiker,  c.  77  y  Nachtrage;  Iselin,  en  Texte  und  Untersuchungen,  xiii,  1895;  para  las  afinidades 
literarias  y  doctrinales  con  el  Manual  de  disciplina:  J.P.  Audet,  en  la  «Revue  Biblique»,  59 
(1952)  219-238. 

19.  Periarchon,  III,  II,  4  (Koetschau,  p.  251);  cf.  Viller-Rahner,  Aszese  und  Mystik 
in  der  Vaterzeit,  Friburgo  1939,  p.  28,  notas  8-10. 

20.  Isaías,  Logos  21  (Augoustinos,  p.  119). 

21.  J.  QuASTEN,  Inilialion  aux  Peres  de  l'Église,  i,  París  1955,  p.  99;  trad.  cast.  BAO. 

22.  Cf.  Did..  VII,  1. 
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«ayunad  en  favor  de  los  que  os  persiguen»         y  la  continuación 

que  no  es  necesario  citar  para  nuestro  objetivo". 

La  epístola  de  Clemente  a  los  Corintios  o  más  bien  la  «de 
la  Iglesia  de  Dios  que  habita  en  Roma,  a  la  Iglesia  de  Dios  que 
habita  en  Corinto»,  persigue  un  fin  particular  bien  conocido: 
restablecer  la  paz  y  la  concordia.  Tratará,  pues,  especialmente  de 
los  vicios  por  suprimir,  la  envidia  sobre  todo;  y  de  las  virtudes 
necesarias  para  eso:  penitencia,  obediencia,  humildad.  Pero  éstas 
culminan  en  la  caridad:  en  ella  es  donde  se  consuma  la  santidad 
de  todos  los  santos  (49-50).  En  nombre  de  esta  «grande  y  admi- 
rable cosa»  que  es  la  caridad  en  su  «indescriptible  perfección», 
Clemente  no  teme  pedir  los  sacrificios  más  generosos.  «¿Quién  de 
entre  vosotros  es  noble,  de  buen  corazón,  cumplido  en  caridad?  Que 
él  diga:  si  por  mi  causa  hay  sedición,  contienda,  escisión,  yo  me 
expatrío,  yéndome  a  donde  queráis...»  (54). 

No  es  una  orden;  pero  la  insistencia  de  Clemente,  la  extensión 
de  la  exhortación  que  precede  a  esa  sugerencia,  revela  que  él 
tiene  empeño  en  hacerla  aceptar  como  la  única  compatible  con 
la  gnesia  ágape,  la  caridad  auténtica  tal  como  «conviene  a  nuestra 
religión»,  con  muchas  otras  virtudes  que  ella  manda  practicar. 
Por  eso,  «incurren  en  una  gran  culpa  y  en  un  gran  peligro»  los 
que  se  resisten  a  los  reproches  de  la  carta.  No  le  queda  a  Cle- 
mente más  que  rezar;  su  célebre  oración  no  interesa  tan  sólo 
a  la  liturgia.  Constituye  primeramente  un  documento  de  espiritua- 
lidad: el  cristiano  es  un  hijo  de  Dios  que  vive  en  el  reino  de  la 
caridad.  «Que  aquel  que  tiene  la  caridad  de  Cristo,  cumpla  los  man- 
damientos de  Cristo.  ¿Quién  puede  explicar  el  lazo  de  la  caridad 
divina?  ¿Quién  es  capaz  de  expresar  la  maravilla  de  su  belleza?  La 
altura  a  que  nos  eleva  la  caridad  es  inefable.  La  caridad  nos  une 
estrechamente  a  Dios,  la  caridad  cubre  la  multitud  de  pecados,  la 
caridad  lo  sufre  todo,  lo  soporta  todo;  nada  hay  que  sea  bajo 
en  la  caridad,  nada  que  sea  soberbio;  la  caridad  no  provoca  cisma,  la 
caridad  no  fomenta  la  sedición,  la  caridad  lo  realiza  todo  en  la  con- 
cordia, la  caridad  consuma  la  perfección  de  todos  los  elegidos  de 
Dios.  Por  la  caridad  el  Maestro  nos  ha  elevado  hasta  Él;  a  causa 
de  la  caridad  que  con  nosotros  ha  tenido,  Jesucristo  nuestro 
Señor,  dócil  a  la  voluntad  de  Dios,  ha  dado  su  sangre  por  nos- 
otros, su  carne  por  nuestra  carne,  su  alma  por  nuestras  almas»  (49). 

23.    Cf.  Bernabé,  xix-xx. 
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«Roguemos,  pues,  a  Dios:  pidamos  a  su  misericordia  que  nos 
encuentren  en  la  caridad...»  (50). 

La  moral  de  nuestro  Padre  no  puede  ser  más  que  una  moral 
de  total  perfección. 

2.  Es  el  bautismo  el  que  lleva  a  la  vía  de  la  vida.  Sobre  él, 
por  consiguiente,  se  basa  la  ley  de  la  santidad,  la  obligación  de 
asemejarse  al  Padre  celestial  que  nos  hace  hijos  suyos.  Con  res- 
pecto al  bautismo,  se  han  formulado  dos  clases  de  consideraciones 
por  los  antiguos:  los  teólogos  ortodoxos  hacen  resaltar  sus  mara- 
villosos efectos;  ciertos  ascetas  se  han  sentido  impresionados  sobre 
todo  por  su  eficacia  psicológica.  Éstos  han  tenido,  además,  como 
precursores  a  ciertos  gnósticos  valentinianos.  El  padre  A.  Orbe 
resume  muy  claramente  la  posición  de  esos  heréticos:  «Entre  los 
valentinianos  había  dos  orientaciones  bien  definidas.  Una  intelectual, 
que  estimaba  perfectamente  inútil  el  bautismo  ordinario,  como  en 
general  cualquier  otro  rito  sensible.  La  gnosis,  a  consecuencia  de  su 
carácter  intelectual  e  insensible,  debía  comunicarse  por  medios  invi- 
sibles e  insensibles.  La  otra  orientación  enseñaba  dos  bautismos:  el 
uno  imperfecto,  empleado  por  los  eclesiásticos,  denominado  bautis- 
mo del  Salvador  aparente,  y  destinado  únicamente  a  la  remisión 
de  los  pecados;  el  otro  perfecto,  en  uso  entre  ellos  (los  gnósticos), 
que  éstos  llamaban  también  redención  o,  mejor  aún,  bautismo  de 
perfección,  con  miras  al  conocimiento  perfecto...»^*.  Dependiendo 
o  no  de  estas  viejas  teorías,  los  mesalianos  del  siglo  iv  negaban 
igualmente,  de  una  manera  más  o  menos  radical,  la  utilidad  del 
sacramento  de  la  regeneración,  aunque  por  motivos  totalmente  prác- 
ticos y  experimentales  ^^  «El  santo  bautismo  es  incapaz  de  suprimir 
las  raíces  del  pecado...» ^^  «Pues  ni  el  bautismo  hace  perfecto  al 
hombre,  ni  la  recepción  de  los  santos  misterios  purifica  el  alma...» 
En  realidad,  antes  como  después  del  bautismo  perdura  en  el  hom- 
bre la  concupiscencia,  raíz  de  todos  los  pecados,  y  denominada  ella 
misma  pecado  por  los  ascetas  incluso  ortodoxos,  siguiendo,  así  les 
parece,  a  san  Pablo  mismo  ^. 

Estas  controversias  en  que  se  oponían  dos  puntos  de  vista,  el 

24.  A.  Orbe,  Teología  bautismai  de  Clemente  Alejandrino,  iGregoríanum»  36  (1955)  416. 

25.  Cf.  1.  Hausherr,  El  error  fundamental  y  ¡a  lógica  del  mesalianismo,  «Orientalia 
Christiana  Periódica»,  1  (1935)  328-360. 

26.  Proposición  2."  de  los  mesalianos  según  el  catálogo  de  Timoteo  de  Constantinopla. 

27.  Proposición  2."  según  el  catálogo  de  san  Juan  Damasceno. 

28.  Cf.  Rom  7. 
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uno  teológico,  el  otro  experimental,  han  contribuido  a  hacer  pre- 
cisar la  naturaleza  del  sacramento  de  la  regeneración  y  los  deberes 
que  impone.  Teólogos  relevantes  han  distinguido  claramente  estas 
dos  cosas,  y  mostrado  cómo  la  moral  del  bautizado  depende  de  la 
transformación  realizada  en  él  por  el  bautismo.  Si  hacemos  aquí 
historia,  habría  ocasión  de  proceder  por  orden  cronológico  para 
intentar  captar  los  progresos  de  la  ciencia  y  de  la  precisión  de  un 
autor  a  otro.  Pero  la  historia  del  mesalianismo  está  todavía  por 
hacer,  aunque  veamos  un  poco  más  claro  en  ella  que  nuestros 
antecesores  de  hace  cincuenta  años  En  espera  de  que  llegue  a  ser 
posible  seguir  la  génesis  de  las  ideas,  contentémonos  con  citar 
algunos  testigos  importantes,  y  pongamos  en  primer  lugar  al  que  ha 
expresado  la  verdad  dogmática  con  mayor  claridad  y  más  brevemente 
que  ningún  otro.  Es  Diadoco,  obispo  de  Foticé,  en  el  Epiro,  en  el 
siglo  V. 

«Por  el  bautismo  de  la  regeneración,  la  santa  gracia  nos  confiere 
dos  bienes,  uno  de  los  cuales  supera  infinitamente  al  otro.  Nos 
concede  inmediatamente  el  primero;  porque  nos  renueva  en  el  agua 
misma  y  hace  brillar  todos  los  rasgos  del  alma,  es  decir,  la  imagen 
de  Dios,  borrando  en  nosotros  toda  arruga  del  pecado.  En  cuanto 
al  otro,  espera  nuestra  ayuda  para  producirle:  es  la  semejanza»'". 

No  se  podría  decir  con  más  sencillez:  1)  que  todo  progreso  se 
debe  a  la  gracia  bautismal;  2)  que  para  realizarlo  requiere  nuestro 
concurso;  3)  que  la  sinergia  de  nuestra  actividad  humana  con  la 
gracia  tiene  por  finalidad  nuestra  semejanza  con  Dios.  Semejanza 
con  Dios,  es  el  nombre  mismo  de  la  perfección  entre  los  que, 
siguiendo  a  san  Ireneo  y  a  Orígenes,  distinguen  con  los  dos  tér- 
minos tomados  del  Gen  1,  26  (LXX)  el  comienzo  y  el  fin  de  la  vida 
espiritual.  En  la  continuación  de  ese  mismo  capítulo,  Diadoco 
describe,  con  ayuda  de  una  imagen  tomada  del  arte  pictórico,  el 
progreso  del  alma  hacia  la  cúspide  de  toda  perfección,  lo  que 
él  llama  «la  caridad  espiritual».  Ésta  supone  todas  las  otras  virtudes. 

En  todas  estas  exposiciones  no  se  trata  de  monaquismo.  Se 
trata,  evidentemente,  de  todos  los  que  han  recibido  el  bautismo. 
La  alusión  a  los  ascetas  se  encuentra  sólo  en  expresiones  como 


29.  Se  darán  cuenta  de  ello  si  se  comparan,  en  el  Diclionna^if  de  Théologie  Calho- 
ligue,  los  dos  artículos  Euchiies  y  Messaliens;  y  después  de  este  último  ha  habido  hallazgos 
como  el  de  W.  Jaeger  y  afirmaciones  como  las  de  Vóobus;  por  lo  demás,  unos  y  otras 
están  sometidos  a  más  amplio  examen. 

30.  Diadoco,  Centuria,  cap.  89. 
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ésta:  «Cuando  la  gracia  nos  ve  aspirar  con  toda  nuestra  voluntad 
a  la  belleza  de  la  semejanza  y  mantenemos  desnudos  y  sin  preocu- 
pación en  su  taller,  entonces,  haciendo  florecer  virtud  sobre  virtud 
y  elevando  la  belleza  del  alma  de  esplendor  en  esplendor,  le  hace 
adquirir  la  señal  de  la  semejanza».  Pudiera  ser  que,  en  realidad, 
Diadoco  escriba  para  monjes aunque  el  nombre  mismo  de  monje, 
como  los  de  asceta,  de  vida  ascética,  vida  anacorética,  etc.,  sean 
raros  o  inexistentes.  Una  frase  como  ésta:  «El  hecho  de  que  los 
Capítulos  se  dirijan  a  hermanos  (cap.  1,  67  y  passim)  y  mencionen 
constantemente  a  los  ascetas...» requeriría  una  seria  revisión: 
el  passim,  en  particular,  sorprende:  Rothenháusler  dice  explícita- 
mente que  entre  el  cap.  1  y  el  67  no  hay  un  solo  apóstrofe  a  unos 
auditores  o  lectores  a  los  que  se  dirijan  especialmente^;  y  no 
los  hay  tampoco  después.  Quedan  dos  ejemplos:  cap.  1,  «hermanos», 
y  cap  67,  agapetoi.  Son  denominaciones  familiares  desde  san  Pablo 
e  incluso  antes.  Poco  importa  por  lo  demás:  admitido  que  Diadoco 
escribe  para  ascetas-monjes,  es  tanto  más  notable  que  toda  su 
doctrina  ascética  y  mística  se  base  explícita  y  únicamente  sobre 
la  teología  de  la  imagen  y  de  la  semejanza  restauradas  por  el 
bautismo.  Las  últimas  enseñanzas  concernientes  a  la  cúspide  de  la 
perfección  no  rechazan  en  absoluto  los  principios  formulados  al  co- 
mienzo: «Toda  elevación  espiritual  debe  tener  por  guía  la  fe, 
la  esperanza,  la  caridad;  pero  sobre  todo  la  caridad:  las  dos  pri- 
meras nos  enseñan  a  despreciar  los  bienes  visibles;  la  caridad  une 
el  alma  a  las  virtudes  mismas  de  Dios»  (cap.  1).  «Todos  nos- 
otros los  hombres  somos  a  imagen  de  Dios;  pero  ser  a  semejanza 
suya,  esto  sólo  pertenece  a  aquellos  que  por  una  gran  caridad 
han  esclavizado  su  libertad  a  Dios...»  (cap.  4).  Y  entre  estas  dos 
verdades  que  valen  para  todos,  el  llamamiento  de  la  vocación  an- 
gélica a  ser  «buenos  y  compasivos  como  nuestro  Padre  que  está 
en  los  cielos».  No  es  ni  la  fórmula  de  Lucas  ni  la  de  Mateo; 
es,  evidentemente,  una  cita  hecha  de  memoria  en  la  que  «buenos 
y  compasivos»  significan  perfectos  en  la  línea  de  la  caridad. 

Parece  lógico  sacar  en  conclusión  que  todos  los  bautizados  están 
llamados  a  querer  alcanzar  la  perfección.  El  cap.  5  lo  dice  además 


31.  Cf.  M.  ROTHENHAUSLER,  ZuT  osketischen  Lehrschrifi  des  Diadochos  von  Photike, 
en  Heilige  Ueberlieferung,  Munich  1938,  p.  86-95,  y  después  E.  des  Places,  Diadoque  de 
Photicé,  Oeuvres  spiritueiles,  París  1955,  p.   10  y  57, 

32.  E.  DES  Places,  p  10. 

33.  L.  c,  p.  87 
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claramente  a  quien  lo  lee  a  la  luz  de  los  que  le  preceden;  «La 
libertad  es  la  voluntad  de  un  alma  razonable  dispuesta  a  moverse 
hacia  su  objeto:  llevémosla  (pues)  a  que  no  tienda  sino  al  bien, 
a  fin  de  consumir  siempre  por  medio  de  los  pensamientos  buenos  el 
recuerdo  (mismo)  del  mal.»  Este  texto  anuncia  también  que,  para 
la  realización  del  fin  teológico  de  toda  vida  cristiana,  se  requieren 
ciertas  condiciones  de  orden  psicológico;  y  por  ahí  se  inserta  el 
monaquismo. 

No  todos  los  padres  admiten  la  distinción  entre  la  imagen 
y  la  semejanza,  Gregorio  de  Nisa,  por  ejemplo,  pero  todos  admiten 
unos  grados  en  la  santidad.  Gregorio  de  Nisa  más  que  ningún  otro, 
insistiendo  tanto  sobre  la  epectasis,  la  necesidad  de  tender  hacia 
delante  siguiendo  el  ejemplo  de  san  Pablo  (Phü  3,  14),  porque 
la  carrera  de  la  perfección  es  indefinida.  Cuando  él  habla  del 
bautismo,  podría  parecer  sospechoso  de  mesalianismo,  hasta  tal 
punto  niega  toda  realidad  a  la  transformación  (meíapoiesin)  efec- 
tuada por  el  sacramento  de  la  regeneración,  si  las  costumbres  del 
bautizado  no  se  transforman  a  seguido.  Conviene  citar  el  pasaje 
del  discurso  ascético  sobre  este  tema.  En  oposición  a  las  costum- 
bres tropológicas  del  autor,  esta  catcquesis  destinada  al  pueblo 
cristiano  se  expresa  en  un  lenguaje  comprensible  para  todo  el 
mundo. 

«Muchos  de  los  que  vienen  a  buscar  la  gracia  del  bautismo... 
se  descarrían  engañándose  ellos  mismos,  y  su  regeneración  sólo 
tiene  la  apariencia,  sin  la  reahdad.  Ahora  bien,  la  transformación 
de  nuestra  vida  realizada  por  la  regeneración,  no  puede  ser  una 
transformación  si  permanecemos  en  nuestro  estado  presente.  El  que 
vive  en  las  mismas  condiciones,  ignoro  cómo  se  puede  imaginar 
que  el  nacimiento  ha  hecho  de  él  otro  hombre,  puesto  que  ninguno 
de  sus  rasgos  característicos  ha  sido  cambiado.  Que  el  nacimiento 
saludable  que  recibimos  tenga  por  mira  la  renovación  y  la  trans- 
formación de  nuestra  naturaleza,  esto  es  evidente  para  todo  el 
mundo.  Pero  la  naturaleza  humana  tomada  en  sí  no  consigue 
ningún  cambio  por  el  bautismo:  ni  la  razón,  ni  el  razonamiento, 
ni  la  capacidad  de  saber,  ni  ninguna  otra  propiedad  característica 
de  la  naturaleza  humana  como  tal,  sufre  modificaciones.  Si  no, 
habría  que  pensar  que  la  transformación  se  haría  en  el  sentido  de  lo 
peor,  si  es  que  cualquier  cosa  de  lo  que  pertenece  en  propiedad 
a  la  naturaleza  se  transformaba.  Si,  por  tanto,  el  nacimiento  venido 
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de  lo  alto  es  una  reconstitución  del  hombre,  y  si  esas  propiedades 
no  admiten  cambio,  hay  que  examinar  al  precio  de  qué  transfor- 
mación se  efectúa  la  gracia  de  la  regeneración. 

«Evidentemente,  cuando  las  notas  malas  quedan  borradas  de 
nuestra  naturaleza,  es  cuando  se  opera  el  paso  a  una  condición 
mejor.  Por  tanto,  si  según  la  palabra  del  profeta  (Is  16),  lavados 
en  ese  baño  místico  nos  volvemos  puros  en  las  decisiones  de  nuestra 
voluntad  limpiándonos  de  los  vicios  de  nuestras  almas,  entonces 
es  cuando  llegamos  a  ser  mejores  y  transformados  para  mayor  bien. 
Pero  si  aun  haciendo  tomar  un  baño  al  cuerpo,  dejamos  el  alma 
con  las  manchas  de  las  pasiones;  si  la  vida  que  sigue  a  la  inicia- 
ción se  adapta  a  la  vida  del  no-iniciado,  lo  que  voy  a  decir  es 
quizá  demasiado  atrevido,  lo  diré,  sin  embargo,  y  no  por  eso 
desistiré  de  hacerlo:  en  estas  condiciones  el  agua  es  agua:  el  don 
del  Espíritu  Santo  no  se  manifiesta  en  ninguna  parte  sobre  lo  que 
se  realiza  (ahí),  cuantas  veces  el  hombre  insulta  a  la  imagen 
divina  que  está  en  él,  por  los  vicios  que  tenía:  cólera,  codicia, 
orgullo,  etc. 

»A  todos  cuantos  lo  han  recibido,  dice  de  los  hombres  regenera- 
dos el  Evangelio  (loh  1,  12),  dioles  poder  de  llegar  a  ser  hijos  de 
Dios.  El  que  ha  llegado  a  ser  hijo  de  alguno,  es  forzosamente  sin 
discusión  homogéneo  al  padre.  Las  señales  por  las  cuales  conocemos 
a  Dios  son  también  las  que  deben  hacer  aparecer  el  parentesco 
con  Dios  del  que  ha  llegado  a  ser  hijo  de  Dios...  Él  abre  su  mano 
y  sacia  a  todo  ser  viviente  de  benevolencia  (Ps  145,  16),  pasa  por 
encima  de  la  iniquidad  (Mich  2,  13);  lamenta  el  mal  (Joel  2,  13); 
el  Señor  es  benigno  para  todos  (Ps  145,  9);  no  ejerce  su  cólera 
cada  día  (Ps  7,  12);  es  recto,  el  Señor  Dios,  y  no  hay  en  Él  injus- 
ticia (Ps  92,  16);  y  todos  los  rasgos  del  mismo  género  que  nos 
enseña  aquí  y  allí  la  Escritura.  Si  tú  llevas  esas  señales,  has 
llegado  a  ser  realmente  el  hijo  de  Dios.  Si,  por  el  contrario,  persistes 
en  las  señales  del  vicio,  será  en  vano  que  te  susurres  a  ti  mismo 
el  estribillo  de  tu  nacimiento  desde  lo  alto.  La  voz  del  profeta  te 
dirá  eres  hijo  de  hombre  (Ps  4,  3),  y  no  hijo  del  Altísimo.  Amas 
la  vanidad,  buscas  la  mentira  (Ps  4,  3).  No  has  comprendido  cómo 
el  hombre  es  magnificado.  De  una  sola  manera;  de  ningún  modo  si 
no  se  hace  santo»  (Sgioc,). 

Subrayemos  esta  última  palabra,  que  Méridier  traduce  por 
«piadoso».  Es  el  epíteto  propio  de  ios  santos  que  no  han  muerto 
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mártires.  Ya  diremos  más  adelante  que  el  cristiano  se  perfecciona 
siempre  por  lo  que  es  esencial  del  martirio,  la  mayor  caridad  po- 
sible. Entre  tanto,  retengamos  la  afirmación  de  Gregorio  de  Nisa: 
sin  la  voluntad  eficaz  de  adoptar  «las  costumbres  del  Señor»  (como 
decía  ya  la  Didakhé  xi,  8),  «el  que  va  tarareando  para  sí  mismo 
la  canción  de  la  maravillosa  transformación  efectuada  en  él  por  el 
bautismo,  que  escuche  a  Pablo:  Si  alguno  se  imagina  ser  algo,  se 
engaña  a  sí  mismo,  pues  verdaderamente,  de  suyo,  es  nada»  (Gal  6,  3). 

3.  Imperativos  del  nombre.  O,  dicho  de  otro  modo:  el  bautizado 
que  no  vive  como  hijo  de  Dios,  de  manera  que  no  honra  al  Dios 
tres  veces  santo  al  que  llama  su  Padre,  este  bautizado  no  es  cris- 
tiano más  que  de  nombre.  Ya  san  Ignacio  de  Antioquía  lo  había 
repetido,  para  él  mismo  y  para  los  otros.  Antes  de  releer  algunas 
líneas  de  sus  epístolas  (porque  ningún  resumen  ni  ninguna  ampli- 
ficación equivalen  al  estilo  incomparable  de  este  hombre  que  no 
sabe  escribir,  sino  solamente  vivir  — y  morir —  por  Jesucristo), 
conviene,  para  evitar  todo  sofisma  o  toda  interpretación  errónea,  des- 
pertar nuestra  atención  sobre  esto:  jamás  este  obispo,  sucesor  de 
Pedro  en  la  sede  de  Antioquía  y  que  tiene  plena  conciencia  de  su 
responsabihdad,  jamás  este  jefe  que  hasta  en  la  muerte  se  preocupa 
de  organizar  su  Iglesia;  jamás  este  pastor  que,  sin  embargo,  va 
a  dar  su  vida  por  su  rebaño,  menciona  sus  funciones  o  su  dignidad 
como  motivo  que  le  impulse  a  desear  la  perfección  de  la  caridad  o 
el  martirio  que  constituye  la  prueba  de  ella;  es  siempre  únicamente 
su  título  de  cristiano  o  de  «discípulo»  el  que  recuerda  para  animarse 
a  sí  mismo  y  para  hacer  comprender  a  los  otros  las  aspiraciones  de 
su  alma.  El  que  habla  con  tanta  frecuencia  del  obispo  de  las  igle- 
sias a  las  que  van  sus  cartas,  no  menciona  su  propio  carácter  epis- 
copal más  que  una  sola  vez,  y  es  para  decir  a  los  romanos :  «Sólo  os 
pido  una  cosa,  y  es  dejar  que  ofrezca  a  Dios  la  hbación  de  mi  san- 
gre, mientras  el  altar  está  todavía  preparado,  de  manera  que,  hechos 
un  coro  en  la  caridad,  podáis  entonar  en  Jesucristo  (un  himno)  a 
Dios  Padre,  por  haberse  dignado  hacer  venir  al  obispo  de  Siria  de  Le- 
vante a  Poniente.  Es  bueno  que  yo  me  acueste  en  Dios,  para  levan- 
tarme en  Él»  ^. 

Este  obispo  de  Siria  suphca  a  Dios  que  le  conceda  la  gracia 
que  él  desea  a  todo  cristiano:  el  ser  lo  que  dice  su  nombre.  «No 

34.    Rom  2.  2 
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pidáis  para  mi  más  que  la  fuerza  interior  y  exterior,  para  que 
no  solamente  diga  yo,  sino  que  quiera:  que  no  sólo  me  llamen 
cristiano,  sino  que  me  encuentren  como  tal.  Porque  si  me  encuen- 
tran como  tal,  podré  también  ser  llamado  como  tal;  y  ser  un 
verdadero  fiel,  cuando  no  aparezca  yo  más  en  este  mundo.  Nada 
de  lo  que  se  muestra  es  bueno  (ningún  "fenómeno  es  bueno"»  ^. 
Esto  vale  para  él  como  para  todo  el  mundo.  «Lo  que  se  necesita 
—  dice  él —  no  es  sólo  que  le  llamen  a  uno  cristiano,  sino  serlo 
(en  realidad)»  ^^  Esta  palabra  ser,  opuesta  a  parecer,  a  tener  la 
apariencia  y  luego  unos  adjetivos  o  adverbios  como  verdadero,  ver- 
daderamente, acuden  con  frecuencia  a  su  pluma,  revelando  su 
preocupación:  como  Cristo  es  real,  él  entiende  serlo  también  o 
hacerse  un  cristiano  real.  Como  en  cristología,  hay  en  «cristianis- 
mo», es  decir,  con  respecto  a  la  autenticidad  cristiana,  un  doce- 
tismo  que  es  odioso  a  Ignacio,  el  que  se  contenta  con  apariencias  de 
virtud  o  de  caridad  «El  cristianismo  ^  no  es  cuestión  de  elocuen- 
cia, de  bellas  palabras,  de  persuasión  oratoria,  sino  de  grandeza 
(real)  cuando  es  odiado  por  el  mundo»  ^.  La  persecución  produce, 
pues,  verdaderos  cristianos;  e  Ignacio  se  felicita  de  llegar  a  ser 
uno  de  ellos  si  los  romanos  no  le  demuestran  una  «benevolencia 
inoportuna»,  intentando  sustraerle  del  martirio,  o  más  bien  quitarle 
el  martirio. 

Habría  que  leer  aquí  al  menos  su  epístola  a  los  Romanos,  en 
la  que  se  expresa  en  un  lenguaje  de  un  acento  incomparable  no 
sólo  un  amor  extraordinario  hacia  Cristo,  sino  también  una  doc- 
trina firme  sobre  la  perfección  del  cristiano  como  tal.  «Permitid 
que  sea  yo  imitador  de  la  pasión  de  mi  Dios.  Si  alguno  posee  ese 
Dios  en  sí  mismo,  que  comprenda  lo  que  quiero  y  que  me  com- 
padezca, conociendo  el  motivo  de  mi  angustia»  La  angustia  se 
halla  a  la  medida  del  bien  que  se  espera  o  que  teme  uno  perder. 
Siendo  así  que  el  bien  que  Ignacio  espera,  es  la  realización  de 
toda  la  ambición  de  su  vida,  llegar  a  ser  un  verdadero  discípulo: 
«Espero  lograr  combatir  con  las  fieras,  para  que,  consiguiéndolo, 
pueda  yo  ser  discípulo»     Le  parece  que  hasta  entonces  no  ha 


35.  Rom  23,  2. 

36.  Magn.  4. 

37.  Ct.  Trcdl.  10;  Smyrn.  2. 

38.  Ignacio  es  el  primero  que  emplea  esta  palabra. 

39.  Rom  3,  3. 

40.  Rom  6,  3. 

41.  Eph  1,  2. 
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sido  más  que  una  palabra  vacía.  Y  he  aquí,  por  el  martirio,  la  oca- 
sión de  hacerse  una  «palabra  de  Dios»,  real  como  el  Verbo  de 
Dios.  Como  el  Verbo  procede  del  Padre  en  un  silencio  inefable  y 
acaba  en  la  cruz,  así  esta  palabra  de  Dios  que  es  el  verdadero 
cristiano,  se  prepara  en  el  silencio  y  se  consuma  en  el  martirio. 
Pero  para  esto  es  preciso  que  se  acallen  los  sentimientos  humanos 
de  los  que  podrían,  con  pretexto  de  salvarle,  privarle  de  su  gran 
esperanza.  «Si  calláis  con  respecto  a  mí  (es  decir,  si  no  intervenís 
para  arrancarme  de  las  fieras),  seré  una  palabra  de  Dios  (logos 
Theou);  pero  si  os  enamoráis  de  mi  carne  seré  de  nuevo  un  son 
(phone)»,  desprovisto  de  sentido*^. 

Él  prevé  las  objeciones;  pero,  por  humilde  que  se  muestre,  por 
otra  parte,  sobre  este  punto  niega  todo  valor  a  las  opiniones 
contrarias,  todo  carácter  cristiano.  «Lo  que  es  para  mí  ventajoso, 
soy  yo  quien  lo  sabe.  Ahora  comienzo  a  ser  discípulo»  e  incluso 
«a  ser  un  hombre»  Pensar  de  otro  modo,  es  complacencia  hu- 
manaes  injusticia  contra  el  candidato  al  martirio^*;  es  prestar 
ayuda  al  demonio*';  es  hablar  a  Jesucristo  y  desear  (amar)  el 
mundo 

Tengamos  en  cuenta  que  este  hombre  es  el  más  reflexivo  que 
existe.  No  le  agrada  más  que  el  silencio;  el  silencio  activo  como 
el  silencio  mismo  de  Dios Él  sabe  que  las  grandes  cosas  se 
hacen  en  el  silencio;  los  «misterios  sensacionales»,  la  virginidad 
de  María,  su  parto,  la  muerte  del  Señor  «han  sido  reaUzados  en 
el  silencio  de  Dios»  La  gran  manifestación  de  Dios  se  ha  hecho 
por  Jesucristo,  «que  es  su  Verbo  procedente  del  silencio».  Lejos 

42.  Rom  2,  2.  Cf.  1  Cor  14,  6-12.  El  padre  Camelot  traduce:  €...seré  de  Dios;  pero 
si  amáis  mi  carne,  tendré  de  nuevo  que  correr»;  y  escribe  en  una  nota:  €..  correr  es  una 
expresión  de  san  Pablo».  Seguramente;  pero  san  Pablo  no  se  lamenta  nada  y  en  ninguna 
parte  de  ctener  que  correr».  Por  el  contrario,  se  felicita  de  no  haber  corrido  en  balde; 
lamenta  que  los  gálatas  hayan  cesado  de  correr  como  es  debido.  Hay  en  las  cartas  de 
Ignacio  otros  muchos  pasajes  que  requieren  de  nosotros  análisis  sutiles  y  pacientes  bús- 
quedas, pero  que  eran  quizá  muy  claros  para  su  corresponsales.  Toda  familia,  toda  sociedad, 
toda  conversación  entre  amigos,  toda  correspondencia  un  poco  íntima  implica  alusiones 
y  eicpresioues  obscuras  para  quien  es  extraño  a  ese  tiempo  y  a  ese  medio.  Son  con  fre- 
cuencia las  que  parecerían  más  ricas  a  los  destinatarios  y  a  los  contemporáneos.  Un  gran 
autor  espiritual  sirio,  Juan  de  Apamea,  no  ha  encontrado  nada  más  admirable  en  Ignacio 
de  Antioquia  que  esta  frase  que  él  comenta  extensamente  (cf.  cOrientalia  Christiana  Pe- 
riódica» 14  [19481  24-32). 

43.  Rom  5,  3. 

44.  Rom  6,  2. 

45.  Rom  2. 

46.  Rom  1. 

47.  Rom  7. 

48.  Rom  7,  1. 

49.  Eph  15,  3. 

50.  Eph  19.  1. 
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de  soñar  secretamente  con  asombrar  al  mundo,  Ignacio  ambiciona 
tan  sólo  desaparecer  totalmente^':  «Entonces  seré  verdaderamente 
discípulo  de  Jesucristo,  cuando  el  mundo  no  vea  ya  ni  siquiera 
mi  cuerpo.»  Por  lo  demás,  todas  sus  epístolas  revelan  que  nos 
hallamos  ante  un  espíritu  ponderado,  un  jefe,  un  organizador,  un 
realista,  que  precisamente  por  esto  no  se  contenta  con  palabras. 

La  conclusión  se  impone:  he  aquí  en  qué  ideas  vivían  las 
primeras  generaciones  cristianas,  formadas  en  la  escuela  de  los 
apóstoles,  de  san  Juan  y  de  san  Pablo  en  particular.  Creen  ellas, 
sin  restricciones,  que  la  perfección  del  discípulo  consiste  en  imitar 
a  su  Maestro  en  el  total  sacrificio  de  sí  mismo. 

Con  esta  restricción  (si  es  tal),  que  no  consideran  ese  don  de 
sí  como  un  sacrificio  en  el  mismo  sentido  que  nosotros.  Nos- 
otros vemos  en  ello  sobre  todo,  si  no  únicamente,  una  genero- 
sidad por  nuestra  parte,  una  pérdida  consentida  por  resignación 
o  por  nobleza  de  alma,  o  por  la  primera  camuflada  en  la  segunda 
a  fuerza  de  autosugestión.  De  aquí  nuestra  tendencia  a  creernos 
víctimas  o  héroes,  con  todas  las  consecuencias  que  acarrea  tarde  o 
temprano  un  error  tan  fundamental  y  tan  monumental:  vanidad 
o  desaliento,  y  oscilación  de  periodicidad  más  o  menos  rápida 
entre  la  una  y  la  otra. 

Ignacio  de  Antioquía  y  sus  parejos  no  se  creen  víctimas,  hasta 
cuando  se  saben  en  camino  para  ser  destrozados  por  los  dientes 
de  las  fieras,  o  entregados  a  las  llamas  como  Policarpo,  entre  el 
griterío  de  una  multitud  que  se  mofa  de  ellos.  Hablan  sí  de  sacrificios, 
sobre  todo  para  recordar  que  «el  soberano  Señor  de  todas  las 
cosas  es  aprosdees» «sin  ninguna  indigencia»  por  parte  de  su 
propio  ser;  que  «Él  no  pide  nada  a  nadie,  sino  que  le  confiesen», 
es  decir,  en  el  sentido  de  las  Confesiones  de  san  Agustín,  que  le 
reconozcan  como  lo  que  es,  que  se  rinda  homenaje  a  su  santidad, 
a  su  bondad,  a  su  misericordia.  A  la  alabanza  y  al  reconocimiento 
es  a  lo  que  los  más  antiguos  escritos  exhortan  con  mayor  fre- 
cuencia. Es  esto  lo  primero  que  la  epístola  de  Bernabé  llama 
comprensión,  ciencia,  gnosis  (2,  3).  «Nos  ha  hecho  saber  por  medio 
de  todos  los  profetas  que  a  él  no  le  sirven  de  nada  sacrificios, 
holocaustos,  ni  oblaciones»  (2,  4).  «El  sacrificio  que  hay  que  ofrecer 
al  Señor  es  un  corazón  contrito,  perfume  grato  al  Señor,  un  cora- 
sí. Rom  4,  2. 
52.    I  Clem.  52,  1. 
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zón  que  glorifique  a  aquel  que  lo  ha  creado»  (2,  10).  Por  esta 
razón  los  salmos,  alabanzas  eternas  a  Dios,  son  ya  el  gran  libro 
de  oraciones  de  la  liturgia. 

Tendremos  que  volver  sobre  estas  ideas  a  propósito  del  martirio. 

Las  catequesis  bautismales  no  pueden  dejar  de  insistir  sobre 
las  exigencias  morales  del  nombre  de  cristiano.  No  podemos  citar 
todas  las  que  han  llegado  hasta  nosotros.  Transcribamos  al  menos 
un  pasaje  tomado  de  las  homilías  inéditas  de  san  Juan  Crisóstomo 
publicadas  por  el  padre  A.  Wenger'':  «No  seáis,  os  lo  suplico, 
no  seáis  despreocupados  hasta  ese  punto  en  lo  que  se  refiere  a 
vuestra  salvación.  Considera  tu  dignidad  y  avergüénzate.  Si  una 
dignidad  humana  dicta  pensamientos  elevados  y  hace  con  frecuencia 
que  nos  abstengamos  para  no  escarnecerla,  tú  que  debes  recibir 
una  dignidad  tan  grande,  ¿no  debes  hacer  ya  que  irradie  el  respeto 
de  ti  mismo?  Porque  es  tan  grande  la  dignidad  que  vas  a  recibir, 
que  te  acompañará  a  lo  largo  del  siglo  presente  y  te  seguirá  en 
la  vida  futura.  ¿Cuál  es,  entonces,  esa  dignidad?  En  lo  sucesivo 
serás  llamado  cristiano  por  la  gracia  de  Dios,  y  fiel.  He  aquí  que 
no  tenemos  solamente  una  dignidad,  sino  dos.  Dentro  de  poco 
tiempo  vas  a  revestir  a  Cristo.  Así  pues,  es  con  la  conciencia  de 
que  Cristo  está  por  todas  partes  contigo,  como  debes  obrar  y  de- 
cidir en  todo.» 

Este  razonamiento  reaparece  siempre;  toda  dignidad,  hasta  la 
simplemente  terrestre,  crea  para  el  que  está  revestido  de  ella 
la  obligación  de  mantener  una  conducta  correspondiente  a  su  gran- 
deza. Ahora  bien,  ninguna  dignidad  humana  iguala  la  de  hijo  de 
Dios  que  te  confiere  el  sacramento  de  la  regeneración.  «¿No  ves 
que  los  dirigentes  políticos,  cuando  visten  un  ropaje  que  lleva  las 
imágenes  imperiales,  éste  les  inspira  pensamientos  elevados?...  con 
mucho  mayor  motivo  tú,  que  vas  a  revestir  a  Cristo  en  persona»  (id.). 
«Porque  —  dice  el  Apóstol  —  vosotros  todos,  los  que  habéis  sido 
bautizados  en  Cristo,  os  habéis  revestido  de  Cristo.  Que  en  lo 
sucesivo  hagan  todo  y  obren  en  todas  partes  como  teniendo  de  un 
modo  definitivo  a  Cristo  creador  del  universo  y  dueño  de  nuestra 
naturaleza.  Y  al  decir  Cristo,  digo  también  el  Padre  y  el  Espíritu 
Santo.  Porque  Cristo  mismo  ha  hecho  esta  promesa:  si  alguno 
me  ama  y  si  cumple  mis  mandamientos,  mi  Padre  y  yo  vendremos 
y  haremos  nuestra  residencia  de  su  casa»  (iv,  4,  p.  184). 

53.    «Sources  Chrétiennes»,  50  (1957)  131. 
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Este  razonamiento  parece  lógicamente  irrecusable.  Si  carece 
de  eficacia  práctica,  es  que  no  tomamos  realmente  en  serio  la  ver- 
dad dogmática  de  la  que  depende.  Por  eso  los  antiguos  insisten 
más  sobre  la  teología  del  bautismo  que  sobre  la  moral  que  de 
ella  se  deriva.  Piensan  que  nadie  podrá  poner  en  duda  la  vocación 
cristiana  a  la  santidad,  si  entiende  y  recibe  con  fe  la  enseñanza  que 
la  Iglesia  dispensa  a  los  catecúmenos.  En  tiempos  más  cercanos 
a  nosotros  la  predicación  ha  tendido  más  a  la  moralización  y  al 
fervor  (en  parte,  al  menos,  porque  no  habla  ya  catecúmenos).  Y  es 
ésta  quizá  una  de  las  causas  que  nos  han  hecho  perder  de  vista  el 
deber  universalmente  cristiano  de  querer  parecemos  a  Dios  nuestro 
Padre  por  la  perfección  de  nuestra  caridad. 

Del  mismo,  Juan  Crisóstomo,  la  homilía  dirigida  a  los  neófitos: 
«Bendito  sea  Dios,  porque  he  aquí  que  desde  la  tierra  también 
aparecen  estrellas,  más  brillantes  que  las  de  los  cielos»  (iii,  1,  p.  151). 
«Bendito  sea  Dios,  repitámoslo.  Él,  que  es  quien  únicamente  hace 
maravillas.  Él,  que  crea  todas  las  cosas  y  las  renueva.  Los  que 
ayer  se  hallaban  cautivos  son  hoy  hombres  libres  y  ciudadanos  de  la 
Iglesia.  Los  que  no  hace  mucho  se  encontraban  en  la  vergüenza 
del  pecado,  están  ahora  en  la  seguridad  y  la  justicia.  Son  no  sólo 
libres,  sino  santos;  no  sólo  santos,  sino  justos;  no  sólo  hijos,  sino 
herederos;  no  sólo  herederos,  sino  hermanos  de  Cristo;  no  sólo 
hermanos  de  Cristo,  sino  sus  coherederos;  no  sólo  sus  coherederos, 
sino  sus  miembros;  no  sólo  sus  miembros,  sino  templos;  no  sólo 
templos,  sino  instrumentos  del  Espíritu.» 

¿Qué  podrá  decirse  en  honor  del  monaquismo,  que  no  se  halle 
contenido  en  esta  «magnífica  progresión»  (A.  Wenger,  nota  1  sobre 
este  pasaje)  de  grandeza?  Pero,  también,  ¿qué  obligaciones  podrá 
asumir  nunca  la  libre  generosidad  de  los  monjes,  que  no  esté  en 
la  lógica  de  esta  vocación  bautismal,  si  «la  gracia  quiere  llevar 
a  cabo  con  nosotros»  el  acrecimiento  de  la  imagen  en  la  seme- 
janza, si  es  cierto  «que  el  hombre  no  está  magnificado  sino  a  con- 
dición de  llegar  a  hacerse  santo»? 

Crisóstomo  continúa:  «¡Bendito  sea  Dios!  Él,  que  es  quien 
únicamente  hace  maravillas.  ¿Has  visto  qué  número  alcanzan  los  be- 
neficios del  bautismo?  Mientras  que  muchos  creen  que  el  único 
beneficio  que  posee  es  la  remisión  del  pecado,  nosotros  hemos 
contado  hasta  diez  honores  conferidos  por  Él...  ¡A  vosotros,  pues, 
mis  amadísimos  hermanos,  si  es  que  me  está  permitido  llamaros 
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hermanos!  He  participado  en  verdad  en  el  mismo  nacimiento  que 
vosotros,  pero  después  he  perdido  por  mi  negligencia  esta  frater- 
nidad perfecta  y  auténtica.  Dejadme,  sin  embargo,  que  os  llame 
hermanos  y  que  os  invite  a  demostrar  un  celo  tanto  mayor  cuanto 
que  os  habéis  beneficiado  de  un  honor  más  grande.»  En  la  con- 
tinuación describe  suntuosamente  (es  de  lo  mejor  de  Crisóstomo) 
el  noble  combate  que  los  nuevos  cristianos  van  a  tener  que  entablar 
en  unión  con  Cristo  empleando  las  armas  que  Él  mismo  les  pro- 
porciona, combate  del  cual  saldrán  victoriosos  por  la  virtud  de  su 
sangre  recibida  en  la  santa  Eucaristía.  «Tengamos,  pues,  confianza 
y  desnudémonos  para  esos  asaltos»  (iii,  11):  Diadoco  dirá  (lo 
hemos  leído)  que  la  gracia  realizará  en  nosotros  la  semejanza, 
cuando  nos  vea  mantenernos  desnudos  e  intrépidos  en  la  arena 

Conclusión  del  Crisóstomo:  «Así,  beneficiarios  de  tan  grandes 
dones,  mostremos  un  gran  celo  y  acordémonos  de  los  tratados 
que  hemos  hecho  con  Cristo»  (iii,  20).  Las  clausulas  del  tratado 
concertado  con  Cristo  (synthekai)  se  ordenan  bajo  dos  títulos: 
apotage  y  syntage  (ii,  22),  dos  términos  que  tendremos  que  recordar 
cuando  hablemos  de  los  compromisos  monásticos;  volverán  a  en- 
contrarse allí,  el  primero  sin  cambio  alguno,  el  segundo  con  prefe- 
rencia en  la  forma  de  hypotage;  y  por  esta  vía,  la  profesión 
monacal  llegará  a  ser  para  algunos  como  un  segundo  bautismo. 
Renunciar  a  Satán  y  adherirse  a  Cristo,  literalmente,  colocarse 
apartado  del  partido  de  Satán  y  situarse  del  lado  de  Cristo,  de- 
clarar la  guerra  al  príncipe  de  este  mundo  y  ponerse  de  parte  del 
reino  de  Dios  y  de  su  jefe  Jesucristo;  comprometerse  a  optar  en 
todas  partes  y  siempre  por  Jesucristo,  y  esto  no  «con  tinta  sobre 
papel,  sino  en  Dios  por  el  Espíritu»  (ii,  17),  a  menos  de  no  ver  en 
unas  promesas  tan  solemnes  más  que  ceremonias  de  una  piadosa 
insignificancia,  se  comprende  que  Crisóstomo  hable  de  ello  en  un 
tono  infinitamente  grave:  «El  sacerdote  pasa  por  delante  de  cada 
uno  de  vosotros  y  pide  los  compromisos  y  las  confesiones,  y  os 
hace  pronunciar  estas  temibles  palabras,  cargadas  de  consecuen- 
cias: Renuncio  a  ti,  Satán»  (ii,  18). 

Antes  de  terminar  la  fórmula,  el  gran  orador  o,  mejor  dicho, 
el  verdadero  cristiano  que  es  Juan  Crisóstomo,  se  deja  llevar  por 
su  emoción  al  recordar  su  propio  bautismo.  Olvidemos  por  un  ins- 
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tante  la  ligereza  de  un  siglo  que  se  apresura  neciamente  a  reírse 
de  todo,  por  temor  a  tener  que  llorar  por  todo;  y  leamos  estas 
líneas  de  otro  tiempo:  son  «mucho  más  el  grito  del  corazón  que 
un  artificio  retórico»,  como  dice  con  razón  el  padre  Wenger: 
«Tengo  aquí  ocasión  de  llorar  y  de  gemir  amargamente.  Acabo 
de  recordar  el  día  en  que  yo  mismo  he  sido  admitido  a  pronunciar 
esta  palabra,  y  cuando  considero  el  peso  de  las  culpas  que  he 
acumulado  desde  entonces,  siento  mi  espíritu  trastornado  y  me 
remuerde  el  corazón  viendo  la  vergüenza  que  he  amontonado 
en  mí  por  mi  negligencia  desde  ese  tiempo.  Por  eso  os  suplico 
a  todos  que  me  mostréis  alguna  generosidad.  Y,  puesto  que  vais  a 
comparecer  ante  el  Rey  —  porque  él  os  acogerá  con  gran  solicitud, 
os  revestirá  con  el  manto  real  y  os  concederá  todos  los  dones 
que  deseéis,  por  numerosos  y  grandes  que  sean,  si  al  menos  son 
bienes  espirituales  los  que  pedimos  — ,  os  ruego  que  solicitéis  tam- 
bién algún  favor  para  mí.  Que  Dios  no  nos  pida  cuentas  de  las 
culpas  que  hayamos  cometido,  que  nos  las  perdone  y  se  digne 
concedernos  su  apoyo  en  el  porvenir.  Vais  a  hacer  esta  súplica, 
porque  conozco  vuestro  afecto  hacia  los  que  os  enseñan»  (ii,  19). 

«Volvamos  a  la  continuación  de  nuestro  discurso.  Entonces, 
el  sacerdote  os  ha  hecho  decir:  Renuncio  a  ti.  Satán,  a  tu  pompa, 
a  tu  servicio  y  a  tus  obras.  Unas  palabras  apenas,  pero  de  gran 
significación.  Porque  los  ángeles  que  están  presentes  y  las  potencias 
invisibles  que  se  regocijan  con  vuestra  conversión,  recogen  las 
palabras  pronunciadas  por  vuestra  boca  y  las  elevan  hasta  el 
Maestro  común  de  todas  las  cosas,  y  allí  están  inscritas  en  los 
libros  celestiales»  (ii,  20). 

A  propósito  del  «me  adhiero  a  ti,  Cristo»,  Crisóstomo  hace 
un  comentario  que  confirma  lo  que  hemos  dicho  anteriormente  a 
propósito  de  san  Ignacio  de  Antioquía:  «¿Has  visto  su  insondable 
bondad?»  Sean  los  que  fueren  los  deberes  que  se  derivan  del 
bautismo,  éste  constituye  una  inmensa  gracia  y  no  puede  provocar 
en  quien  lo  comprende  más  que  un  sentimiento  de  inmensa  dicha 
y  de  agradecimiento. 

Sobre  san  Cirilo  de  Jerusalén  Catequista,  tenemos  un  buen  es- 
tudio de  Antonio  Paulin  ^.  Hay  en  él  un  excelente  capítulo  (iii, 
p.  119-176),  titulado  «Aspecto  vital  de  las  catcquesis  de  san 
Cirilo»,  que  responde  casi  exactamente  a  la  pregunta. 

55.    Lex  Orandi.  29,  París  1959. 
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4.  El  cristiano  y  la  vocación  al  martirio.  La  antigüedad  cris- 
tiana ha  visto  unánimemente  en  el  martirio  el  más  verdadero  y 
en  cierto  sentido  único  medio  de  conseguir  la  perfección  evangélica. 
Incluso  aquélla  creyó  esta  verdad  afirmada  por  Cristo  de  palabra 
y  de  hecho. 

De  palabra,  cuando  Él  dijo:  «Nadie  puede  tener  una  ca- 
ridad mayor  que  la  que  consiste  en  dar  su  vida  por  aquellos  a 
quienes  ama.»  De  hecho,  cuando  Cristo  se  sometió  Él  mismo  a  esta 
ley  como  a  todas  las  que  había  proclamado.  No  es  cosa  de  insistir 
detenidamente  sobre  las  pruebas  de  esta  unanimidad,  hasta  tal 
punto  ella  se  manifiesta  más  aún  en  ciertos  grandes  hechos  que  en 
documentos  escritos.  Ya  hemos  citado  uno  de  ellos  y  de  los  más 
¡lustres:  el  de  san  Ignacio  de  Antioquía.  Hecho  individual  en  sí, 
pero  que  adquiere  un  valor  doctrinal  universal  gracias  a  las  epís- 
tolas que  nos  revelan  la  firmeza  y  la  lucidez  del  gran  obispo  en  su 
aspiración  a  imitar  la  pasión  de  su  Dios.  La  Iglesia  entera  ha 
hecho  eco  de  ellas,  o,  mejor  dicho,  Ignacio  no  es  sino  el  eco  de  la 
Iglesia  sobre  este  punto:  durante  tres  siglos  y  más,  ella  no  ha 
considerado  como  dignos  de  culto  más  que  los  mártires.  Sólo  a 
ellos  se  otorgaba  el  título  de  hagios:  hasta  en  la  edad  media 
bizantina  este  término  es  sinónimo  de  mártir  entre  los  que  saben 
su  lengua.  Los  mártires  son  santos  (santificados  =  sacrificados, 
cf.  loh  17,  19)  porque  son  los  más  perfectos  imitadores  de  Cristo, 
el  Santo  único,  habiendo  llegado,  por  tanto,  al  más  alto  grado  de 
perfección. 

Nuestro  catálogo  de  los  santos  se  sigue  llamando  hoy  el  mar- 
tirologio, como  si  los  no  mártires  figurasen  en  él  por  una  especie 
de  indulgencia.  En  realidad,  tenemos  que  decirlo,  son  admitidos  ahí 
gracias  a  una  ampliación  del  concepto  de  mártir.  A  propósito  de  esto 
hay  que  subrayar  las  sentidos  de  una  expresión  corriente  de  ese 
catálogo:  martyrío  consummatus  est  no  significa,  como  se  tra- 
duce a  menudo,  «él  consumó  su  martirio»  (en  las  reseñas  recientes, 
redactadas  por  personas  que  no  saben  esta  lengua,  aparece  incluso 
a  veces  martyrium  consummavit),  sino  «fue  consumado»,  es  decir, 
se  hizo  perfecto  por  el  martirio.  Gemente  de  Alejandría,  en  el  si- 
glo III,  ya  lo  precisaba:  «Decimos,  pues,  consumación  del  mar- 
tirio, no  porque  haya  terminado  por  él  alguno  su  vida,  de  igual 
modo  que  otros  la  terminan,  sino  porque,  por  el  martirio,  alguno 
ha  practicado  una  perfecta  obra  de  caridad,  es  decir,  ha  llegado 
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a  la  cumbre  de  la  perfección  por  el  martirio» Teodoredo  de- 
muestra, en  el  siglo  v,  que  el  martirio  contiene  todas  las  virtudes 
No  hace  más  que  repetir  a  su  manera  el  pensamiento  de  Ignacio, 
de  Ireneo,  de  Orígenes,  de  Cipriano,  de  todos  los  que  han  habla- 
do de  este  tema  en  nombre  de  la  Iglesia  y  del  Evangelio. 

Estas  consideraciones  se  relacionan  con  nuestro  tema  como 
recuerdo  de  una  verdad  doctrinal  e  histórica  henchida  de  conse- 
cuencias para  la  espiritualidad  cristiana  de  todos  los  tiempos 
y  de  todos  los  medios. 

En  efecto,  hay  que  guardarse  de  ver  en  la  vocación  al  mar- 
tirio un  destino  singular,  excepcional,  normalmente  imprevisible 
y  poco  probable,  al  cual  nada  obliga  a  prepararse,  que  sería  incluso 
temerario  considerar  y  enteramente  fanático  desear.  Como  no  sea 
una  ilusión  juvenil.  Creéis  que  deseáis  el  martirio,  decía  un  psi- 
cólogo a  un  joven  entusiasta;  lo  que  deseáis,  es  haber  sido  mártir 
y  asistir  a  vuestra  fiesta.  La  Iglesia,  en  esta  materia,  no  sólo  ha 
sido  psicóloga,  sino  prudente,  y  más  preocupada  de  la  salvación  de 
sus  hijos  que  aficionada  a  glorificarse  con  su  heroísmo.  No  olvida 
que  su  Señor  dijo  a  los  apóstoles:  «Entre  tanto,  cuando  en  una 
ciudad  os  persigan,  huid  a  otra:  y  si  os  persiguen  en  ésta,  huid 
a  una  tercera»  (Mt  10,  23).  Ella  sabe  muy  bien  que  lo  que  constituye 
el  martirio  no  es  el  hecho  material  de  haber  expuesto  la  vida 
por  una  causa,  sino,  como  pronto  lo  diremos,  el  amor  que  anima  por 
dentro.  Orígenes  habla  como  hombre  de  Iglesia  cuando  lleva  la  deh- 
cadeza  de  la  caridad  con  los  enemigos  hasta  escribir,  en  su  comen- 
tario de  san  Juan  :  «"Jesús  no  circulaba  ya  abiertamente  entre  los 
judíos,  pero  se  marchó  a  la  región  vecina  del  desierto,  a  una  ciudad 
llamada  Efraín,  y  allí  residía  con  sus  discípulos."  Esto  (y  otros 
pasajes  semejantes)  creo  que  ha  sido  escrito  porque  el  Logos  quiere 
apartarnos  del  ardor  indiscreto  por  arrojarnos  en  la  lucha  hasta  la 
muerte  por  la  verdad,  y  en  el  martirio.  Ciertamente,  es  hermoso 
no  eludir  el  combate  cuando  se  presenta,  confesar  a  Jesús  y  no 
vacilar  en  morir  por  la  verdad.  Pero  no  menos  hermoso  es  no  dar 
ocasión  a  tan  temible  prueba  y  hacerlo  todo,  en  cambio,  para 
evitarla,  no  sólo  por  la  incertidumbre  del  resultado  que  entraña  pa- 
ra nosotros,  sino  también  para  no  convertirnos  nosotros  mismos 
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en  una  razón  aparente  de  mayor  pecado  e  impiedad  a  los  que  no 
serán  culpables  de  haber  vertido  efectivamente  nuestra  sangre,  si 
por  unos  medios  a  nuestro  alcance  nos  substraemos  a  los  que 
traman  nuestra  muerte,  y  que  incurrirán  en  un  castigo  mayor  y 
más  grave,  si,  por  filaucía  y  sin  tener  consideración  también  a  ésos, 
nos  entregamos  al  suplicio,  excepto  en  caso  de  necesidad.»  La 
complicación  de  la  frase  refleja  la  sutileza  del  pensamiento.  Pero 
no  olvidemos  que  para  Orígenes  y  sus  contemporáneos  ese  caso 
de  conciencia  no  tenía  nada  de  imaginario.  Era  historia  vivida,  su 
propia  historia  y  la  de  muchos  otros.  Era  sobre  todo  y  es  todavía 
una  aplicación  necesaria  de  los  dos  grandes  mandamientos:  amor 
de  Dios  por  la  sumisión  a  todas  sus  voluntades  y  amor  del  pró- 
jimo por  el  cuidado  de  su  salvación.  Contra  todo  esto,  ningún 
amor  de  sí  mismo,  por  generoso  y  espiritual  que  parezca,  podría 
prevalecer. 

Un  poco  más  adelante.  Orígenes  hace  notar  que  ese  ver- 
sículo de  san  Juan  ha  sido  escrito  para  nosotros,  para  que  sobre 
ese  punto  también  tengamos  el  ejemplo  de  Jesús  y  seamos  sus 
imitadores  en  eso  mismo,  en  su  valentía  en  sufrir  la  muerte, 
cuando  haya  llegado  la  hora  de  ello. 

El  mismo  Orígenes  ha  escrito  la  Exhortación  al  martirio;  está 
dedicada  al  diácono  casado  Ambrosio  y  al  sacerdote  Protoctetos; 
pero  vale  para  todos  los  bautizados:  «Al  principio,  cuando  de- 
bíais ser  catequizados,  hubiera  sido  razonable  deciros:  Si  no  os 
place  servir  al  Señor,  escogeos  hoy  aquel  a  quien  serviréis,  ya 
sean  los  dioses  de  vuestros  padres  del  otro  lado  del  río  (el  Eufrates), 
ya  sean  los  dioses  de  los  amorreos,  entre  los  cuales  moráis  sobre 
la  tierra. 

»Y  el  catequista  os  hubiera  dicho:  Yo  y  mi  casa  servimos  al 
Señor,  porque  es  santo.  Ahora  ya  no  es  ocasión  de  hablaros 
así.  Porque  habéis  dicho:  Lejos  de  nosotros  el  abandonar  al 
Señor  para  servir  a  otros  dioses...  Y,  en  todas  las  convenciones 
relativas  a  la  piedad,  habéis  recientemente  respondido  a  vuestros 
catequistas:  Serviremos  al  Señor,  porque  es  nuestro  Dios.  Si 
el  que  viola  las  convenciones  hechas  con  los  hombres  carece  de 
fe  y  es  extraño  a  la  salvación,  ¿qué  debe  decirse  de  los  que 
renegando  violan  las  convenciones  que  han  hecho  con  Dios  y 
vuelven  corriendo  a  Satán,  a  quien  habían  renunciado  por  el 
bautismo?  De  un  crimen  semejante  hay  que  decir  lo  que  dijo  Hela 
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a  sus  hijos:  Si  un  hombre  peca  contra  un  hombre,  se  rezará  por 
él;  pero  si  peca  contra  Dios,  ¿quién  rezará  por  él?» 

Ante  la  necesidad  de  confesarse  discípulo  de  Cristo  con  riesgo 
de  la  vida,  todos  los  cristianos  son  iguales.  En  realidad,  la  gran 
mayoría  de  los  mártires  han  sido  laicos,  hombres  o  mujeres; 
todas  las  mujeres  mártires,  puesto  que  no  hay  clericato  para  ellas, 
y  el  monaquismo  comenzó  para  ellas  como  para  los  hombres 
después  de  la  paz  constantiniana.  Entre  los  hombres,  sin  duda, 
la  proporción  de  obispos,  sacerdotes  y  otros  clérigos  con  respecto 
al  número  total  de  cristianos  supera  la  proporción  de  los  laicos 
mártires  en  relación  con  el  número  de  simples  fieles;  pero  en 
conjunto  el  número  de  laicos  aventaja  ciertamente  al  de  clérigos 
en  el  martyrum  candidatus  exercitus.  No  podía  ser  de  otro  modo, 
no  sobre  todo  por  razón  de  la  ley  del  número,  sino  porque  la 
santificación  del  pueblo  (laos,  laicos)  es  el  fin  mismo  de  toda 
la  obra  de  Cristo  y  de  su  Iglesia.  «Jesús,  para  santificar  el  pueblo 
con  su  sangre,  padeció  fuera  de  la  puerta  de  la  ciudad»  (Hebr 
13,  12).  El  pueblo  cristiano  entero  es  una  raza  elegida,  un  sacerdo- 
cio real,  una  nación  santa,  un  pueblo  adicto  (1  Petr  2,  9);  Jesús 
se  ha  entregado  por  nosotros  a  fin  de  redimirnos  de  toda  ini- 
quidad, de  proporcionarse,  al  purificarle,  un  pueblo  que  sea  par- 
ticularmente consagrado  a  su  servicio  (Tit  2,  14).  El  sacerdocio 
ministerial  está  al  servicio  de  esta  obra  divina,  su  finalidad  es  el 
pueblo  entero,  como  desde  el  nacimiento  del  Salvador  la  alegría 
fue  anunciada  para  todo  el  pueblo.  A  decir  verdad,  en  esta  pers- 
pectiva de  la  santificación  por  el  testimonio  dado  a  Cristo  en 
el  martirio  sangriento  o  de  cualquier  otra  manera,  no  existe  en  ab- 
soluto diferencia  de  categoría  entre  los  cristianos:  tanto  se  puede 
decir  que  el  sacerdote  no  se  beneficia  del  sacerdocio  más  que 
como  simple  fiel  e  incluso  pecador,  o  que  los  fieles  tienen  derecho 
a  la  parte  sacerdotal,  porque  «son  todos  levitas  y  sacerdotes» 
Si  los  pastores  están  más  expuestos  que  su  rebaño,  es  que  deben 
dar  su  vida  por  él;  pero  deben  hacerlo  por  amor  de  Cristo; 
todo  bautizado  debe  confesar  su  dueño  en  todas  las  circunstan- 
cias y,  llegado  el  caso,  dar  su  vida  por  Él  y  como  Él  por  sus 
hermanos. 
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Así  pues,  todo  cristiano  es,  por  su  profesión  solemne  en  el 
bautismo,  un  candidato  al  martirio.  Y  por  eso  debe  vivir  de  manera 
que  se  vaya  adiestrando  en  él,  cualquiera  que  sea  la  suerte  que 
la  Providencia  le  reserve  en  este  mundo.  No  se  improvisan  már- 
tires de  Cristo.  Mártir  y  confesor  es,  en  el  fondo,  una  misma 
cosa,  así  como  las  dos  palabras  son  en  su  origen  sinónimas.  La 
confesión  suprema  por  la  inmolación  postrera  se  prepara  por  el 
testimonio  cotidiano  de  la  pertenencia  incondicional.  «Vetius  Epa- 
gathus,  uno  de  los  hermanos,  poseía  la  plenitud  del  amor  hacia 
Dios  y  hacia  el  prójimo,  y  su  conducta  era  tan  perfecta  que, 
a  pesar  de  su  juventud,  era  digno  del  testimonio  hecho  ante  el 
viejo  sacerdote  Zacarías,  porque  había  cumplido  todos  los  manda- 
mientos y  todos  los  preceptos  del  Señor  de  una  manera  irrepro- 
chable, dispuesto  siempre  a  servir  al  prójimo,  mostrando  un  gran 
celo  de  Dios,  y  rebosante  del  Espíritu.  Siendo  así,  no  soportó 
el  procedimiento  tan  desatinado  empleado  contra  nosotros,  sino 
que  se  mostró  vivamente  indignado  y  reclamó  ser  él  también 
oído  en  favor  de  los  hermanos,  para  probar  que  no  había  entre 
nosotros  ni  ateísmo  ni  impiedad. 

»Los  que  rodeaban  el  tribunal  gritaban  contra  él,  pues  era 
un  hombre  distinguido,  y  el  legado  no  soportó  la  justa  defensa  que 
así  efectuaba;  se  contentó  con  preguntarle  si  él  también  era 
cristiano.  Habiendo  confesado  su  fe  con  voz  tonante,  Vetius  fue 
elevado  también  al  rango  de  los  mártires;  le  llamaron  el  pará- 
clito de  los  cristianos,  y  había  en  él  el  Paráclito,  el  Espíritu  de 
Zacarías  (variante:  más  que  Zacarías):  lo  manifestó  con  la  ple- 
nitud de  su  caridad,  complaciéndose  en  tomar  la  defensa  de  sus 
hermanos  y  en  arriesgar  su  propia  vida.  Era,  en  efecto,  y  es  todavía, 
un  auténtico  discípulo  de  Cristo,  y  acompaña  al  Cordero  por 
todas  partes  donde  va.» 

Así  habla  uno  de  los  más  bellos  documentos  de  la  antigüedad 
cristiana:  la  carta  de  los  «servidores  de  Cristo  que  peregrinan 
a  Viena  y  a  Lyón,  en  la  Galia,  a  los  hermanos  de  Asia  y  de 
Frigia  que  tienen  la  misma  fe  y  la  misma  esperanza  que  nosotros 
en  la  redención» Después  de  las  líneas  citadas,  la  epístola 
continúa:  «A  partir  de  este  momento  aparecieron  unas  diferencias 
entre  los  otros:  unos  estaban  manifiestamente  dispuestos  a  ren- 
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dir  testimonio,  y  de  hecho  consumaron  con  todo  ahínco  la  con- 
fesión del  martirio.  Pero  aparecieron  otros  que  no  estaban  dis- 
puestos ni  se  habían  ejercitado  en  ello;  que  eran  todavía  débiles 
e  incapaces  de  soportar  la  tensión  de  una  gran  lucha.  De  estos 
últimos,  unos  diez  se  malograron.  Nos  causaron  un  gran  dolor  y 
una  inmensa  tristeza.  Quebrantaron  también  el  valor  de  los  otros 
que  no  habían  sido  aún  apresados  y  que,  pese  a  terribles  temores, 
asistían,  sin  embargo,  a  los  mártires  y  no  los  abandonaban.  En- 
tonces nos  sentíamos  todos  sobrecogidos  de  espanto  a  causa  de 
la  incertidumbre  de  su  confesión:  no  temíamos  los  castigos  que 
infligían,  sino  que,  considerando  el  resultado  final  de  la  lucha, 
temíamos  que  alguno  sucumbiese»  (ibid.  11,  12). 

La  mayoría  de  esos  renegados  mostraron  arrepentimiento  gra- 
cias a  las  oraciones  y  a  los  méritos  de  los  mártires  (45),  pero 
no  fue  de  una  manera  definitiva  para  todos:  «Cristo  era  magnífica- 
mente glorificado  por  los  que  antes  habían  renegado.  Entonces,  con- 
tra lo  que  esperaban  los  paganos,  confesaban  la  fe.  En  efecto,  eran 
interrogados  aparte,  como  si  debiesen  ser  puestos  en  libertad. 
Y  cuando  confesaban  la  fe,  eran  agregados  a  los  mártires.  Quedá- 
ronse fuera  los  que  no  habían  tenido  nunca  ni  un  vestigio  de  fe, 
ni  la  conciencia  de  poseer  el  vestido  nupcial,  ni  el  pensamiento  del 
temor  de  Dios,  sino  que,  por  su  cambio  de  opinión,  hacían 
blasfemar  la  vía...»  (48). 

Sería  por  lo  demás  un  enorme  error  confundir  la  preparación 
al  martirio  con  el  adiestramiento  a  los  ejercicios  atléticos,  aunque 
este  término  se  encuentre  a  menudo,  por  ejemplo,  en  la  carta 
misma  que  acabamos  de  citar.  Lo  más  curioso  es  verlo  empleado 
precisamente  a  propósito  de  lo  que  en  él  puede  haber  de  menos 
atlético  en  el  mundo,  a  propósito  de  aquella  pequeña  Blandina, 
que  reunió  en  su  desmedrada  persona  todas  las  flaquezas  humanas, 
no  sólo  a  los  ojos  de  los  paganos,  sino  de  los  propios  cristianos 
y  de  sus  compañeros  de  suplicio.  «Lo  temíamos  todo,  y  su  dueña  por 
la  carne  que  era  ella  también  una  combatiente  entre  los  mártires, 
temía  hasta  sentirse  angustiada  que  Blandina  no  pudiera  hacer 
su  confesión  de  fe  con  firmeza,  a  causa  de  la  debilidad  de  su 
cuerpo»  (18).  Sexo  débil  y  condición  servil,  sin  duda  de  naci- 
miento, ¿qué  podía  esperarse  de  ella  que  fuese  viril  y  generoso? 
Nuestro  lenguaje  después  de  dos  milenios  de  cristianismo,  se 
resiente  siempre  de  sus  orígenes  paganos.  ¡Y  plegué  al  cielo  que 
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no  sea  más  que  el  lenguaje!  «Blandina  estuvo  henchida  de  una 
fuerza  tal,  que  cansó  a  los  que,  relevándose,  la  habían  torturado 
de  todas  las  formas  posibles  desde  la  mañana  a  la  noche...» 
Habría  que  releerlo  todo.  Otros  seres  débiles  asombran  también 
a  la  multitud  y  a  los  magistrados:  el  viejo  de  más  de  noventa 
años,  tan  débil  de  cuerpo  que  apenas  si  podía  respirar;  el  obispo 
Potino;  el  muchacho  de  unos  quince  años,  Ponticus,  a  quien 
habían  obligado  a  presenciar  a  diario  las  torturas  de  los  otros, 
para  aterrorizarle.  Pero  Potino,  como  Ignacio  de  Antioquía,  «estaba 
fortalecido  por  el  impulso  del  Espíritu  a  causa  del  gran  deseo  que 
tenía  del  martirio».  Y  Ponticus,  que  «tuvo  que  pasar  con  Blandina 
por  todas  las  torturas,  recorrió  todo  el  ciclo  de  los  suplicios»; 
pero  no  pudieron  conseguir  hacerle  jurar.  Estaba,  «en  efecto, 
exhortado  por  su  hermana;  y  los  paganos  mismos  veían  que  era  ella 
la  que  le  animaba  y  le  daba  firmeza.  Después  de  haber  soportado 
generosamente  todos  los  suplicios,  entregó  su  alma»  (53). 

«Quedaba  la  bienaventurada  Blandina,  la  última  de  todos:  como 
una  madre  de  noble  raza,  había  exhortado  a  sus  hijos  y  los  había 
enviado  victoriosos  por  delante  de  ella,  junto  al  rey;  pasó  a  su 
vez  por  todos  los  combates  de  sus  hijos  y  se  apresuró  hacia  ellos, 
llena  de  gozo  y  de  alegría  por  su  marcha,  como  si  estuviera  invi- 
tada a  un  festín  nupcial  y  no  a  ser  arrojada  a  las  fieras.  Después 
de  ios  látigos,  después  de  las  fieras,  después  de  la  parrilla,  fue 
finalmente  envuelta  en  una  red  y  entregada  a  un  toro.  Durante 
largo  rato  fue  proyectada  por  el  animal,  pero  no  sentía  nada  de 
lo  que  le  ocurría,  a  causa  de  la  esperanza  y  de  la  espera  de  aquello 
en  que  había  creído  y  de  su  intimidad  con  Cristo:  fue  inmolada 
también;  y  los  paganos  mismos  confesaban  que  jamás,  entre  ellos, 
había  sufrido  una  mujer  tan  grandes  y  tan  numerosas  torturas»  (56). 

Los  redactores  de  la  epístola  de  Lyón  saben  muy  bien  cuál  es 
la  clave  de  este  misterio.  «Por  Blandina,  Cristo  probó  que  lo  que 
es  de  precio  vil,  sin  apariencia  y  objeto  de  un  fácil  desprecio  a 
los  ojos  de  los  hombres,  ante  Dios  obtiene  una  gran  gloria,  a  causa 
de  la  caridad  por  Él  que  se  muestra  en  su  fuerza,  y  que  no  se 
glorifica  en  las  apariencias»  (17). 

La  fuerza  de  los  mártires  proviene  de  Cristo;  mejor  aún. 
Cristo  mismo  es  su  fuerza,  como  es  su  dulzura,  su  esperanza,  su 
amor,  su  todo.  En  Él  han  puesto  su  fe,  y  saben  que  Él  no  los 
decepcionará:  No  es  para  ellos  un  personaje  lejano,  un  recuerdo  del 
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pasado,  un  ejemplar  muerto  cuyos  rasgos  hay  que  copiar,  un 
maestro  desaparecido  cuyos  preceptos  conducen  a  una  sabiduría 
diferente  de  él.  Cristo  está  para  ellos  maravillosamente  vivo.  Las 
actas  de  los  mártires  repiten  o  presuponen  esto  por  todas  partes. 
No  de  la  misma  manera:  hay  dos  sentimientos  que  no  se  suprimen 
nunca  uno  a  otro,  pero  que  predominan  el  uno  o  el  otro  según 
el  temperamento  de  cada  cual  o  según  las  circunstancias:  la  con- 
ciencia casi  experimental  de  Cristo  presente  y  sufriendo  en  ellos,  y  el 
temor  a  perderle  por  un  desfallecimiento  de  la  fe.  Ambos  se  expresan 
en  ardientes  plegarias,  implorantes  y  en  voz  alta,  o  silenciosas 
y  extáticas.  Una  sola  cosa  no  varía  nunca  en  los  que  perseveran,  y 
en  muchos  incluso  de  los  que  se  doblegan,  lo  que  podría  llamarse  la 
obsesión  de  Cristo,  y  el  pensamiento,  beatificante  o  angustioso,  de 
no  preferir  nada  que  no  sea  Él.  Conocen  las  exigencias  de  su  nom- 
bre de  cristianos,  y  que  va  en  ello  el  ganar  o  el  perder  lo  que 
en  el  día  del  bautismo  se  han  comprometido  a  mantener  como  el 
bien  supremo  deseable.  Quien  ha  sido  una  vez  cogido  por  Cristo, 
no  se  libera  ya  de  Él,  ni  negándole.  [Los  fieles,  destinados  al 
suplicio],  «sentíanse  aUviados  por  el  gozo  del  testimonio,  por  la  es- 
peranza de  las  recompensas  prometidas,  por  el  amor  de  Cristo 
y  por  el  Espíritu  paternal.  Por  el  contrario,  aquéllos  [los  renegados] 
estaban  grandemente  atormentados  por  su  conciencia,  hasta  el  pun- 
to de  que,  cuando  pasaban,  se  los  reconocía  por  su  aspecto  entre 
todos  los  demás»  (34).  La  obstinación  de  los  acusados  en  repetir 
«soy  cristiano»  es  mucho  menos  una  terquedad  o  una  idea  pre- 
concebida de  provocación,  que  la  expresión  de  un  indomable 
orgullo  y  de  la  más  humilde  plegaria  a  un  mismo  tiempo:  «Cris- 
tiano, el  nombre  caro  para  mí  y  para  toda  mi  raza»,  dijo  uno 
de  ellos,  Acacius  de  Capadocia «Jesucristo,  socórreme,  socorre 
a  tu  mísero  servidor.  ¡Señor,  no  me  abandones!»  ^.  El  propio 
Acacius  «dirigió  una  plegaria  al  Señor  y  dijo:  Gloria  a  ti  que  obras 
según  tu  gran  misericordia  con  los  que  aman  tu  nombre.  Gloria 
a  ti  que  me  has  llamado,  a  mí,  pecador,  a  este  destino.  Gloria  a  ti, 
Jesús,  que  conoces  la  ñaqueza  de  nuestra  carne  y  que  me  das  la 
resistencia  en  los  tormentos.  Ya  ves.  Señor,  los  numerosos  males 
que  me  abruman  y  que  mi  alma  está  a  punto  de  sahr  del  cuerpo. 
Así  pues,  tú  mismo,  oh  maestro  y  señor,  envíame  un  ángel  sanador 
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que  me  cure  los  dolores  y  las  violencias  circundantes.  Ordena  que  de 
una  manera  o  de  otra  merezca  yo  acabar  por  el  veredicto  del 
juez,  en  paz,  para  estar  contigo...»**. 

La  verdadera  preparación  al  martirio  es  una  vida  cristiana 
digna  de  este  nombre.  «Policarpo  estaba  incluso  antes  del  martirio 
ornado  de  todo  bien  a  causa  de  la  vida  ejemplar  que  hacía» 
Llegará  el  día  en  que  esta  relación  entre  una  politeia  virtuosa  y  el 
martirio  será  considerada  como  una  equivalencia.  Se  hablará  en- 
tonces de  «martirio  de  la  conciencia».  Entre  tanto,  «auténtico  dis- 
cípulo de  Cristo»,  o  simplemente  «discípulo»,  es  el  término  solemne 
de  la  lengua  cristiana  para  designar  al  mártir  como  el  que  «sigue 
a  Cristo  hasta  el  final  y  le  imita  perfectamente»  ^.  Por  lo  demás, 
desde  ese  tiempo,  solamente  «son  bienaventurados  y  generosos  los 
martirios  que  llegan  conforme  a  la  voluntad  de  Dios»  ^,  y  no  los  que 
uno  se  proporciona  por  su  propia  iniciativa,  como  aquel  frigio 
Quintus  que  pagó  su  temeridad  con  la  infidelidad  ^.  Y  por  eso  el 
único  adiestramiento  de  buena  ley  al  martirio,  es  el  cumplimiento 
perpetuo  de  la  voluntad  de  Dios  por  una  caridad  nacida  de  la  fe 
y  alimentada  de  esperanza.  La  gnesia  ágape  precede,  acompaña  y, 
en  caso  de  supervivencia,  sigue  a  los  suplicios  Caridad  tanto 
hacia  el  prójimo,  aun  siendo  enemigo  o  renegado,  como  hacia 
Cristo  y  el  Padre.  Y  semejante  caridad  no  es  posible  más  que 
por  una  fe  y  una  esperanza  que  tomen  totalmente  en  serio  las 
promesas  de  la  eternidad.  Quien  no  cree  en  ellas  o  no  las  espera 
no  podrá  tampoco  comprender...  «Los  servidores  de  Cristo  que 
peregrinan  a  Viena  y  a  Lyón,  en  la  Galia,  a  los  hermanos  de 
Asia  y  de  Frigia  que  tienen  la  misma  je  y  la  misma  esperanza  que 
nosotros  en  la  redención,  paz,  gracia  y  gloria  por  parte  de  Dios 
Padre  y  de  Cristo,  nuestro  Señor.» 

5.  El  llamamiento  a  la  caridad  perfecta.  Todo  cristiano  puede 
ser  llamado  al  martirio;  no  lo  es  necesariamente  de  hecho.  Hasta 
en  tiempo  de  persecución,  con  respecto  al  conjunto  de  los  fieles, 
será  siempre  una  minoría  la  que  sufrirá  esa  suerte  o  la  que 
tendrá  ese  privilegio.  Tomando  al  pie  de  la  letra  las  aspiraciones 
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de  un  Ignacio  de  Antioquía  y  de  algunos  otros,  se  llegaría  a  creer 
que,  fuera  de  esos  cuantos,  no  hay  salvación  o,  al  menos,  que  ciertos 
grados  de  perfección  siguen  estando  estrictamente  reservados  a 
aquéllos.  La  interpretación  patrística  de  Mateo  13,  23  lo  ha 
afirmado  más  de  una  vez.  El  ciento  por  uno  pertenece  a  los 
mártires,  el  sesenta  por  uno  a  las  vírgenes,  el  treinta  a  los  cristianos 
casados  o  al  menos  a  las  viudas.  San  Jerónimo  reconoce  que  casi 
todos  los  comentadores  griegos  y  latinos  centesimum  ad  martyres, 
sexagesimum  ad  virgines,  trigesimum  ad  viduas  rejerunt Des- 
pués de  la  paz  constantiniana  aparecen  otras  exégesis  que,  en  el 
fondo,  no  contradicen  la  primera.  Aún  hoy  día  se  puede  discutir 
sobre  la  verdadera  noción  del  martirio,  no  sólo  históricamente, 
sino  teológicamente.  El  derecho  canónico  distingue  el  hecho  del 
martirio  y  la  causa  del  martirio  tomada  material  y  formalmente 
El  título  de  mártir  se  niega  a  cristianos  muertos  en  las  torturas, 
si  consta  que  se  han  entregado  por  su  propia  iniciativa  a  los 
tribunales  y  a  los  verdugos.  La  causa  formal  del  martirio  no 
puede  ser  más  que  la  caridad.  Precisamente  lo  que  se  reprocha  a 
los  temerarios  es  el  no  tenerla.  Policarpo  ha  dado  el  ejemplo 
de  un  martirio  realmente  «conforme  al  Evangeho:  esperó  a  ser 
traicionado,  como  el  Maestro,  para  que  fuéramos  sus  imitadores, 
no  considerando  solamente  nuestros  intereses  sino  los  del  prójimo. 
Porque  lo  propio  de  una  caridad  verdadera  y  sóhda  es  no  querer 
salvarse  uno  solo,  sino  también  todos  sus  hermanos» 

No  hay  que  olvidar  el  sentido  primero  de  mártir  ni  el  de 
confesor:  los  cristianos  de  lengua  griega  o  latina  unen  sin  difi- 
cultad en  una  misma  denominación  todos  los  que  rinden  testi- 
monio a  Cristo,  ya  sea  por  la  vida  o  ya  sea  por  la  muerte.  Establecen 
una  gran  diferencia  entre  los  testigos-mártires  y  los  renegados 
en  potencia,  que  son  los  bautizados  cuyas  costumbres  desmienten 
su  título.  «Atalio  entró  en  la  arena  como  luchador  preparado 
para  el  combate  por  su  buena  conciencia,  pues  se  había  adiestrado 
debidamente  en  (las  prácticas  de)  su  compromiso  cristiano,  siendo 
siempre  entre  nosotros  mártir  de  la  verdad»  Lo  que  nosotros 
llamamos  martirio,  es  decir,  la  constancia  en  confesar  a  Cristo 
hasta  en  las  torturas  y  la  muerte,  no  es  sino  la  manifestación  de 
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algo  que  existía  ya  por  dentro,  el  martyrion  tes  syneideseos 
«No  dudo  de  que  haya  en  esta  asamblea  cierto  número  de  cristianos 
conocidos  sólo  de  Dios  y  que  son  ya  mártires  junto  a  él  por  el 
testimonio  de  su  conciencia,  dispuestos,  si  les  piden  esto,  a  verter 
su  sangre  por  el  nombre  de  nuestro  Señor  Jesucristo»  El  padre 
Viller,  que  cita  ese  texto,  lo  resume  así:  «Es  ya  ser  mártir  el 
prepararse  al  martirio»  '^  y  recuerda  en  el  mismo  sentido  un 
buen  número  de  documentos  antiguos  que  habría  que  releer  aquí. 

La  continuidad  entre  la  vida  cristiana  de  todos  los  días  y  la 
suprema  prueba  de  amor  que  da  el  mártir  consiste  ante  todo 
en  la  caridad:  es  decir,  en  ese  complejo  vivo  de  virtudes  y  de 
buenas  costumbres  que  postula  y  que  anima  el  amor  de  Dios 
y  de  su  Cristo  por  encima  de  todo  y  el  sincero  amor  del  prójimo  que 
forma  parte  esencial  de  él.  La  caridad,  no  sólo  como  virtud  teologal 
clara,  sino  como  medida  universal  de  toda  perfección.  Así  como 
la  esperanza,  en  los  evangelios,  está  comprendida  en  la  fe,  hasta 
el  punto  de  que  el  propio  nombre  de  la  esperanza  (elpis)  no  se 
encuentra  allí  en  ninguna  parte,  mientras  que  la  cosa  se  enseña  allí 
por  todas  partes;  de  igual  modo  el  término  caridad,  en  labios  del 
Maestro,  la  pluma  de  san  Pablo  o  de  san  Juan,  debe  entenderse  la 
mayoría  de  las  veces  según  todas  las  riquezas  de  Cristo  y  con 
todo  el  cortejo  de  gracias,  carismas  y  buenas  obras  enumeradas 
por  ejemplo  en  el  capítulo  13  de  la  primera  epístola  a  los  Co- 
rintios. Lo  más  excelente  es  nombrado  para  significar  el  todo. 

Lo  mismo  sucede  con  los  padres,  la  mayor  parte  del  tiempo, 
es  decir,  cuando  hablan  de  la  caridad  en  el  sentido  general  de 
perfección  cristiana,  sin  diferenciarla  de  las  otras  virtudes  teologales 
o  morales.  Hasta  cuando  un  Ignacio  de  Antioquía  escribe:  «Nada 
de  esto  os  queda  ocultado,  si  tenéis  perfectamente  para  Jesucristo  la 
fe  y  la  caridad»  entiende  realmente  la  fe  y  la  caridad  vividas 
conjuntamente  como  lo  prueba  la  continuación:  «Las  dos  reunidas, 
es  Dios:  todo  el  resto  las  acompaña  hacia  la  perfección.»  Es  ya 
en  germen  toda  la  doctrina  de  la  perfección  tal  como  la  expondrán 
sistemáticamente  los  teólogos,  con  santo  Tomás  a  la  cabeza.  En 
este  mundo,  la  perfección  de  la  caridad  supone  la  perfección 
de  la  fe  y  manda  en  todas  las  virtudes.  «Nadie,  si  profesa  la  fe, 
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peca;  y  nadie,  si  posee  la  caridad,  odia.  El  árbol  se  conoce  por 
sus  frutos  (Mt  12,  33);  así  los  que  hacen  profesión  de  ser  de 
Cristo  se  harán  reconocer  por  sus  obras.  Ahora  de  lo  que  se 
trata  no  es  de  hacer  [solamente]  profesión,  sino  de  poseer  la 
eficacia  de  la  fe  hasta  el  final» 

Ahora  bien,  a  una  caridad  semejante  todos  los  cristianos  están 
llamados  por  la  palabra  del  Señor  que  a  todos  se  dirige:  Sed 
perfectos,  como  vuestro  Padre  celestial  es  perfecto. 

6.  Exégesis  de  Mateo  5,  48  y  contexto.  «Sed,  pues,  vosotros 
perfectos,  así  como  vuestro  Padre  celestial  es  perfecto.»  Vosotros, 
pues,  es  decir,  todos  vosotros  que  no  queréis  comportaros  como 
paganos,  especialmente  en  el  punto  de  que  se  trata  en  el  contexto 
inmediato:  la  caridad  por  el  prójimo.  San  Juan  Crisóstomo  enumera 
nueve  grados  de  ese  comportamiento  cristiano  con  aquellos  de 
nuestros  semejantes  que  desearíamos  no  amar,  nuestros  enemigos, 
o,  por  decirlo  de  otro  modo,  aquellos  que  nos  hacen  daño,  porque 
en  el  sentido  de  personas  a  las  que  desearíamos  nosotros  mismos 
el  mal,  no  nos  está  permitido  tener  enemigos.  «Primer  grado,  no 
tomar  la  iniciativa  de  un  mal  hecho  al  prójimo;  segundo,  una 
vez  que  haya  habido  culpa,  no  devolver  el  equivalente  al  ofensor; 
tercero,  no  hacer  al  insultador  lo  mismo  que  él  ha  cometido  contra 
nosotros,  sino  permanecer  tranquilos;  cuarto,  estar  preparado  a  reci- 
bir la  ofensa;  quinto,  conceder  al  otro  más  de  lo  que  pretende; 
sexto,  no  sentir  aversión  por  el  que  obra  de  esa  manera;  séptimo, 
tener  incluso  caridad  por  él;  octavo,  hacerle  todavía  el  bien;  no- 
veno, llegar  hasta  invocar  a  Dios  por  él» 

Crisóstomo  se  da  perfecta  cuenta  de  que  es  ésa  una  exigencia 
muy  elevada;  pero  no  lo  reconoce  sino  para  hacer  de  esta  nobleza 
incluso  un  argumento  y  un  estímulo.  «¿Ves  esa  cumbre  de  filo- 
sofía? Por  eso  realmente  entraña  también  una  espléndida  recom- 
pensa. Es  un  gran  mandamiento  que  requiere  un  alma  vigorosa.» 
Pero  ¡qué  perspectiva!  A  los  mansos  les  está  prometida  la  tierra;  a 
los  que  lloran,  el  consuelo;  a  los  misericordiosos,  la  misericordia; 
no  se  trata  solamente  del  reino  de  los  cielos,  sino  algo  más  asom- 
broso que  todo  eso:  hacerse  semejante  a  Dios,  hasta  donde  el 
hombre  puede  llegar  a  serlo.  En  lo  que  precede,  sigue  observando 
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el  Crisóstomo,  Jesús  no  ha  nombrado  más  que  a  Dios  o  el  gran 
Rey  (Mt  5,  35);  aquí,  Él  dice:  vuestro  Padre.  Es,  por  tanto,  lo 
más  elevado  y  deseable  que  hay.  Y  es  para  todos  los  hijos  de  Dios. 

Y,  si  se  pregunta  dónde  se  hallará  la  fuerza  para  una  tan  grande 
virtud,  la  respuesta  vale  también  para  todos  los  cristianos:  «Con- 
sidera a  Dios  hecho  hombre  y  rebajándose  a  tantos  sufrimientos  por 
ti;  ¿y  todavía  interrogas  y  dudas  que  sea  posible  perdonar  sus  cul- 
pas a  unos  compañeros  de  servidumbre?»  Si  las  enseñanzas  mora- 
les de  Cristo  parecen  difíciles,  ante  sus  ejemplos  toda  vacilación 
y  toda  objeción  se  vienen  abajo,  tanto  más  cuanto  que  no  íbamos 
a  tener  la  pretensión  de  comparar  nuestros  sufrimientos  con  los 
suyos.  Es,  por  tanto,  primero  por  amor  a  Cristo  por  lo  que  debemos 
practicar  lo  que  hay  de  más  perfecto  en  la  moral  cristiana.  Y  debe- 
mos hacerlo  también  por  caridad  hacia  ese  prójimo  que  nos  hace 
sufrir.  Porque  los  que  pecan  contra  sus  hermanos  dan  sobre  todo 
prueba  de  una  flaqueza  extrema.  Enfermos  que  pierden  la  cabeza  y 
lanzan  a  sus  médicos  golpes  e  injurias:  entonces  es,  sobre  todo, 
cuando  los  médicos  los  compadecen... 

Si  los  actos  de  la  más  elevada  perfección  se  imponen  al  cristiano 
por  el  amor  de  Dios  y  del  prójimo,  no  podrá  él  tampoco  eludir  los 
deberes  más  fáciles  ordenados  por  la  caridad  misma.  El  perfecti 
estofe  sicut  et  Pater  vester  vale  también  por  todos  los  otros  pre- 
ceptos del  sermón  de  la  montaña.  Ni  san  Juan  Crisóstomo  ni  ningún 
otro  comentarista  o  predicador  ha  distinguido  jamás  en  eso  dos 
categorías  de  prescripciones  destinadas  a  dos  categorías  de  audito- 
res. Por  el  contrario,  Crisóstomo  advierte  expresamente  ^,  a  propó- 
sito de  la  frase:  «Él  los  enseñaba»:  «No  te  imagines  que  habla 
para  sus  discípulos  únicamente;  al  dirigirse  a  ellos,  habla  para  to- 
dos... De  este  modo,  los  otros  (la  "multitud  popular"  congregada 
aUí)  escucharía  más  gustosa  que  si  los  hubiese  apostrofado  a  to- 
dos...» Escuchemos,  pues,  atentamente  lo  que  está  dicho:  fue 
dicho  para  ésos;  fue  escrito  para  todos  los  que  vendrán  después. 

San  Basilio  había  pensado  de  igual  modo,  como  ahora  veremos. 
Pero  su  doctrina  tuvo  una  suerte  bastante  inesperada.  Porque  él 
pasa  por  padre  de  los  monjes  y  sus  enseñanzas  a  éstos  están  sobre 
todo  contenidas  en  los  que  nosotros  llamamos  sus  Reglas,  «Largas» 
o  «Breves»,  es  en  éstas  donde  se  han  buscado  las  leyes  de  una  per- 

80.    L.  c,  hom.  15,  1. 


67 


I.  Hausherr 


fección  especialmente  reservada  a  los  «ascetas»,  por  oposición  a 
los  cristianos  que  no  lo  son  y  no  intentan  serlo.  En  la  colección 
«Moralistas  cristianos»,  que  data  de  antes  del  resurgir  de  los  estu- 
dios de  espiritualidad,  y  que  por  ello  parece  del  siglo  xix,  pese  al 
milenio  que  lleva,  el  abad  Jean  Riviére  divide  su  volumen  sobre 
San  Basilio,  obispo  de  Cesárea  (1925),  de  manera  que  trata  de  la 
perfección  cristiana  en  la  cuarta  y  última  parte,  casi  en  apéndice, 
como  si  se  entendiese  de  una  vez  para  todas  que  el  común  de  los 
fieles  no  tiene  que  preocuparse  de  ese  «ideal  superior».  Merece  la 
pena  transcribir  las  pocas  líneas  de  introducción  al  capitulo  prime- 
ro, titulado:  «Vida  común  y  vida  perfecta»:  «Hasta  aquí  no  hemos 
pedido  a  san  Basilio  más  que  sus  enseñanzas  sobre  las  obligaciones 
comunes  del  cristiano.  Pero  no  podría  olvidarse  que  el  obispo  de 
Cesárea,  después  de  haber  sido  él  mismo  un  asceta,  fue  el  apóstol 
y  el  legislador  del  ascetismo  en  oriente.  Sus  doctrinas  ascéticas  for- 
man la  coronación  lógica  del  edificio  moral  cuyos  elementos  hemos 
encontrado  en  él.  Por  eso,  después  de  haber  visto  cómo  entiende 
él  los  preceptos  que  el  Evangelio  impone  a  todos,  queda  por  pedirle 
el  ideal  superior  que  él  propone  a  la  generosidad  de  algunos.  La 
contemplación  de  las  cimas  no  puede  ser  sino  saludable  para  los 
que  no  están  llamados  a  subir  hasta  ellas»  (1.  c,  p.  267).  Las  diez 
páginas  que  siguen  están  extraídas  de  un  «discurso,  probablemente 
académico,  sobre  el  renunciamiento  al  mundo  y  la  perfección  espi- 
ritual». Este  discurso  es  en  todo  caso  no  auténtico*'.  No  es,  por 
tanto,  san  Basilio  «quien  se  coloca  en  presencia  de  un  auditorio  de 
mundanos  para  hacerles  oir  un  llamamiento  vehemente  a  la  vida 
monástica».  Tendremos  incluso  que  preguntarnos  si  semejante 
llamamiento  se  encuentra  a  menudo  en  los  grandes  siglos  del  mona- 
quismo... 

El  error  sobre  este  punto  era  disculpable  en  1925.  El  capítu- 
lo II  asombra  aún  más.  Está  tomado  sobre  todo  de  las  «Grandes 
Reglas»  1  y  2,  donde  san  Basilio  expone  los  principios  fundamenta- 
les de  toda  moral  y  de  toda  perfección  cristianas.  Riviére  titula: 
«Principales  virtudes  religiosas.  L  [después  de  un  preámbulo]  Ca- 
ridad con  Dios:  Su  naturaleza.  IL  Caridad  con  Dios:  Su  razón  de 
ser.  III.  Caridad  con  el  prójimo.»  Aquí  el  autor  se  siente  cohibido 
por  una  idea  preconcebida  que  él  no  ha  criticado:  ascetismo  es  s¡- 

81.  Cf.  H.  Grdomont,  tL'exhortation  au  renoncement»,  altribué  á  saint  Basile,  OCP  21 
(1955)  375-398. 
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nónimo  de  monaquismo.  «...las  Reglas  que  han  llegado  a  nosotros 
con  el  nombre  de  san  Basilio»  son  «una  serie,  a  intervalos,  de  ex- 
plicaciones más  o  menos  desarrolladas  sobre  diversos  puntos  de 
exégesis  escrituraria,  de  vida  espiritual  o  de  observancias  monás- 
ticas. Los  historiadores  se  apegan  con  preferencia  a  estas  últimas. 
Pero  para  el  morahsta  las  primeras  ofrecen  más  interés,  sobre  todo 
a  medida  que  exponen  doctrinas  de  orden  más  general.  Tanto  más 
cuanto  que  la  mayor  parte,  aunque  coloreadas  siempre  por  un  tono 
ascético,  expresan  verdades  aphcables  a  todo  cristiano.  Así  sucede 
con  esos  primeros  capítulos  de  las  «Grandes  Reglas»,  donde  el 
autor  asienta  como  base  de  la  perfección  el  doble  amor  de  Dios  y 
del  prójimo»  (p.  281). 

En  suma,  san  Basilio  ha  propuesto  a  los  monjes  una  doctrina 
que  vale  para  todos  los  cristianos,  si  se  la  despoja  del  «tinte  ascé- 
tico» lamentable,  despreciable  y  no  precisado  de  otro  modo...  ¡Si 
todavía  se  tratase  de  «consejos  evangéücos»  claramente  formula- 
dos! Pero,  al  menos  en  esos  primeros  capítulos  de  las  «Reglas  Lar- 
gas», no  se  trata  de  ascesis  ni  de  consejos,  sino  únicamente  de  pre- 
ceptos que  se  resumen  en  los  dos  grandes  mandamientos:  Amarás 
al  Señor  con  todo  tu  corazón,  con  toda  tu  alma  y  con  toda  tu  in- 
teligencia, y:  Amarás  a  tu  prójimo  como  a  ti  mismo.  No  hay  nada 
en  todo  el  Evangelio  que  valga  tanto  como  esto  para  todo  el  mun- 
do. Y  que  Basilio  lo  entiende  así,  lo  percibimos  en  todas  las  Hneas. 
Los  destinatarios  de  la  obra,  ascetas  o  monjes  o  quienesquiera  que 
sean,  se  han  «propuesto  conducir  su  vida  según  las  reglas  de  la 
piedad  y  tienen  manifiestamente  un  gran  deseo  de  aprender  algo 
concerniente  a  la  salvación»  (preámbulo  de  las  «Reglas  Largas»). 
Sería  ofender  a  todo  cristiano  suponer  en  él  la  falta  de  esos  senti- 
mientos. BasUio  va  aún  más  lejos:  es  en  la  naturaleza  misma  donde 
halla  la  ley  del  amor  a  Dios;  y  lo  que  la  naturaleza  manda,  da  tam- 
bién aptitud  para  ello.  Expresa  él  esto  con  una  sola  palabra  griega: 
adidaktos.  La  caridad  hacia  Dios  no  se  aprende  con  un  maestro. 
Está  en  nosotros,  como  otros  tantos  amores  que  consideramos  natu- 
rales. Citemos  la  antigua  traducción  de  G.  Hermant;  se  preocupa 
más  de  la  exactitud  que  de  la  concisión:  «La  caridad  que  debemos 
tener  por  Dios  no  es  cosa  que  se  enseñe:  porque  no  hemos  tenido 
nunca  necesidad  de  la  instrucción  de  los  otros  para  aprender  a  re- 
gocijamos con  la  luz,  a  amar  la  vida,  a  querer  a  los  que  nos  han 
dado  nacimiento  o  se  han  ocupado  de  nuestra  educación.  Siendo  así, 
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hay  que  creer  con  mucho  más  motivo  que  el  amor  de  Dios  no  es  en 
absoluto  una  ciencia  que  se  adquiere  por  medio  de  una  instrucción 
ajena;  sino  que  en  el  instante  en  que  este  animal  razonable  que  se 
llama  el  hombre  ha  sido  creado,  nuestra  constitución  natural  nos 
ha  dado  una  facultad  razonable  que  nos  hace  encontrar  en  nosotros 
mismos  esta  inclinación  a  amar  a  Dios.  Y  cuando  esta  semilla  natural 
pasa  por  la  escuela  de  los  mandamientos  divinos,  la  cultiva  con 
gran  cuidado,  la  nutre  con  una  ciencia  celestial,  y  le  hace  adquirir 
la  última  perfección  por  la  gracia  y  la  misericordia  de  Dios»  ^. 

Anotemos  cuidadosamente  esta  fórmula:  son  los  mandamientos 
los  que  desarrollan  por  medio  de  su  fuerza  propia  el  logos  sperma- 
tikos  de  la  caridad  hasta  la  perfección,  con  la  ayuda  de  la  gracia. 
Y  aquellos  a  quienes  se  dirige  este  discurso  como  toda  la  obra,  no 
han  manifestado  más  que  el  deseo  de  ser  informados  acerca  de  la 
salvación. 

La  continuación,  sin  mencionar  más  ningún  consejo  o  «ascetis- 
mo», afirma  que  nada  queda  excluido  de  esta  eficacia:  «Hemos  re- 
cibido de  Dios  facultades  y  potencias  para  ejecutar  los  mandamien- 
tos que  nos  ha  prescrito,  a  fin  de  que,  por  una  parte,  no  cayésemos 
en  la  consternación  como  si  nos  ordenase  algo  nuevo  y  muy  extra- 
ordinario; y,  por  otra,  no  nos  elevásemos  por  el  orgullo  como  si 
hubiéramos  contribuido  más  en  ese  encuentro  que  lo  que  de  él  he- 
mos recibido.»  Ahora  bien,  estamos  obligados  a  hacer  un  buen 
uso  de  esas  facultades;  y  esto  basta  para  hacerlas  producir  su  fruto, 
incluyendo  en  ello  la  perfecta  pureza  de  alma  que  hace  decir,  como 
a  la  esposa  del  Cantar  de  los  Cantares:  «Estoy  herida  por  la  divina 
caridad»,  o  también,  con  el  salmista:  «¿Por  qué  es  tan  prolongado 
mi  destierro?  ¿Cuándo  iré  y  compareceré  ante  la  faz  de  Dios?» 
O,  con  san  Pablo:  «Deseo  estar  desprendido  de  las  ataduras  del 
cuerpo  y  estar  con  Jesucristo,  lo  cual  es  sin  comparación  lo  mejor 
para  mí»,  etc. 

«El  amor  hacia  Dios  es,  por  tanto,  una  deuda  que  estamos  obli- 
gados a  pagarle...»  Aunque  no  fuese  más  que  por  agradecimiento, 
«...no  parezcamos  más  desatinados  que  los  niños  y  más  brutales 
que  las  bestias,  quedándonos  sin  ningún  impulso  de  amor  hacia 
aquel  que  nos  ha  creado,  como  si  no  nos  importase  nada,  puesto 
que  aun  cuando  no  estuviéramos  convencidos  de  los  efectos  de  su 
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bondad,  esta  sola  consideración  de  que  nos  ha  dado  el  nacimiento 
nos  obligaría  a  amarle  con  ardor  por  encima  de  todas  las  cosas 
imaginables  y  a  apegarnos  continuamente  a  su  recuerdo  como  hacen 
los  niños  al  cuello  de  sus  madres».  Sigue  a  esto  una  enumeración 
de  los  dones  que  tenemos  por  Dios,  y  entre  ellos  uno  que  «es  abso- 
lutamente imposible  pasar  en  silencio...,  y  es  que  Dios,  habiendo 
creado  el  hombre  a  su  imagen  y  semejanza,  habiéndole  honrado 
con  el  don  de  su  conocimiento,  habiéndole  elevado  por  la  razón 
sobre  todos  los  animales,  no  le  ha  olvidado  tampoco  cuando  se  ha 
dejado  sorprender  por  los  ardides  de  la  serpiente,  cuando  ha  caído 
en  el  pecado...,  sino  que  le  ha  dado  las  pruebas  de  una  misericor- 
dia incansable,  y  en  especial  todo  lo  que  el  credo  enumera  de  bene- 
ficios llegados  a  nosotros  por  la  encarnación  y  la  redención,  para 
conducirnos  a  la  finalidad  de  todas  las  obras  de  Dios,  a  nuestra 
vida  eterna. 

Así  se  presenta  la  espiritualidad  de  san  Basilio:  como  una  es- 
piritualidad de  respuesta  de  amor  a  los  beneficios  con  que  Dios 
nos  ha  colmado.  Aquí  tampoco  se  hace  mención  de  nada  que  sea 
particular  a  tal  o  cual  categoría  de  cristianos :  es  la  fe  y  la  esperanza 
comunes  las  que  establecen  la  obligación  común  de  amar  a  Dios 
con  todo  el  corazón,  con  toda  el  alma,  con  toda  la  inteligencia  y 
todas  las  fuerzas,  cumpliendo  todos  los  mandamientos  con  la  certe- 
za de  que  ahí  está  nuestra  salvación  y  la  realización  misma  de  nues- 
tro ser,  don  de  Dios.  «En  el  pensamiento  de  Basilio,  el  verdadero 
amor  de  sí  y  el  amor  de  Dios  coinciden  en  el  hombre  perfecto,  por- 
que el  amor  de  sí  es  el  amor  de  los  dones  de  Dios  en  nuestra  alma, 
cuyo  fin  es  conducirnos  a  Dios»  ®. 

Las  mismas  razones  imponen  a  todos  la  caridad  con  el  prójimo: 
de  ésta  también  ha  puesto  el  Creador  en  nosotros  las  semillas  natu- 
rales: «¿Quién  es  el  que  no  sabe  que  el  hombre  es  un  animal  dócil 
y  sociable,  y  que  no  es  naturalmente  ni  salvaje  ni  solitario?  (no 
monastikon,  sino  koinonikon)».  Estas  semillas  tenemos  también 
que  hacerlas  crecer,  y  esto  se  efectúa  igualmente  por  la  práctica  de 
los  mandamientos,  que  se  resumen  en  éste:  «Os  doy  un  manda- 
miento nuevo,  el  de  amaros  los  unos  a  los  otros»  (lob,  13,  34). 
Además,  la  caridad  hacia  Dios  se  une  a  la  caridad  con  el  prójimo 
hasta  identificarse  con  ella:  «Es  en  esto  en  lo  que  todos  conocerán 
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que  sois  mis  discípulos,  si  tenéis  amor  los  unos  hacia  los  otros. 
Y  así  une  siempre  estos  dos  mandamientos,  atribuyéndose  como  si 
se  lo  hubieran  hecho  a  él  el  bien  que  se  hace  al  prójimo...  (cita 
de  Mt  25,  35).  Es,  por  tanto,  evidente  que  satisface  uno  el  segun- 
do mandamiento  en  lo  mismo  que  cumple  el  primero,  y  que  vuelve 
uno  de  nuevo  al  primero  cumpliendo  el  segundo;  de  suerte  que 
quien  ama  a  Dios,  ama  también  al  prójimo  por  una  consecuencia 
necesaria...  (lob  15,  12).  Y  es  también  una  consecuencia  infalible 
que  quien  ama  al  prójimo  cumple  el  mandamiento  que  ha  recibido 
de  amar  a  Dios,  porque  Dios  acoge  para  él  mismo  esta  prueba  de 
benevolencia»  ^. 

Son  éstos  los  principios  iniciales  de  la  moral  cristiana  universal, 
basada  sobre  la  caridad.  Sería  traicionarlos,  y  en  todo  caso  traicio- 
nar a  san  Basilio,  el  aplicarlos  solamente  a  los  monjes.  Y  otro  tanto 
puede  decirse  de  san  Juan  Crisóstomo.  Éste  ha  recibido,  también, 
el  honor  de  un  volumen  en  la  colección  «Moralistas  cristianos»: 
San  Juan  Crisóstomo,  por  Ph.  E.  Legrand,  profesor  en  la  Facultad 
de  Letras  de  Lyón,  miembro  correspondiente  del  Instituto,  París 
1924.  Aquí,  el  capítulo  iii  de  la  tercera  parte  comienza  con  un  pá- 
rrafo titulado:  «El  ascetismo  no  es  obligatorio.»  El  preámbulo  del 
editor  y  traductor  vale  su  peso  en  oro  para  revelarnos  o  recordarnos 
(porque  estamos  afortunadamente  en  trance  de  olvidarlas)  las  con- 
fusiones o  imprecisiones  de  un  tiempo  en  que  la  espiritualidad  había 
dejado  de  ser  una  ciencia:  «Al  frente  de  ese  capítulo,  coloquemos, 
según  san  Juan  Crisóstomo,  la  seguridad  confortadora  de  que  se 
puede  vivir  bien  y  santamente  en  todas  las  condiciones  [distingamos : 
sociales,  sí;  morales,  no].  Sin  duda  los  o  las  que  practican  el  renun- 
ciamiento [N.B. :  según  el  Señor,  Le  14,  33:  "quienquiera  que  no 
renuncie  a  todo  cuanto  posee,  no  puede  ser  mi  discípulo";  entonces, 
¿por  qué  relegar  este  deber  universal  entre  los  "deberes  adecuados 
a  ciertas  condiciones"?]  renuncian  a  las  riquezas,  renuncian  a  las 
satisfacciones  de  los  sentidos  y  a  los  goces  de  la  familia  [esto  tam- 
bién quiere  el  Maestro  que  sea  universal  en  cierto  sentido  que  hay 
que  determinar,  y  no  exterminar],  hacen  una  vida  superior.  [Se 
consiente  en  concederles  esto;  por  lo  demás,  no  siempre  es  cierto.] 
Pero  se  puede  practicar  la  virtud  sin  elevarse  a  tan  alto  grado.  [¿De 


84.  R.F.T.,  3;  las  últimas  palabras  de  esta  traducción  han  sido  modificadas:  Herraant 
dice:  «Dios  se  atribuye  esta  caridad  y  esta  gracia  como  si  fuera  hecha  a  él  mismo»;  pero 
Dios  no  podría  hacer  como  si,  y  san  Basilio  se  guarda  muy  mucho  de  hablar  de  ese  modo. 
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dónde  se  infiere  que  los  cristianos  que  han  quedado  en  el  mundo 
serán  forzosamente  inferiores  en  virtud?  Confusión  flagrante  entre 
virtud  e  instrumento  de  virtud.]  Por  otra  parte,  no  hay  que  entender 
mal  lo  que  es  la  renuncia  [¡enhorabuena!  Era  preciso  incluso  em- 
pezar por  intentar  entenderlo  bien];  confundir  con  él  la  ociosidad 
es  un  error  [de  tal  modo  evidente,  que  uno  se  pregunta  por  qué  se 
le  denuncia  tan  seriamente];  practicar  o  admirar  un  ascetismo  de 
farsa  que  no  sirve  de  nada,  es  otro  error.» 

Sigue  primeramente  un  extracto  de  la  decimotercera  homilía 
sobre  la  epístola  a  los  Efesios;  se  le  hace  preceder  de  este  título: 
«El  ascetismo  no  es  obligatorio.»  En  el  ejemplar  que  tengo  a  mano, 
un  lector  (he  reconocido  inmediatamente  la  ñna  letra  del  padre 
Marcel  Viller)  ha  tachado  la  palabra  el  ascetismo  y  escrito  con  lá- 
piz al  margen:  la  vida  monástica.  Hubiese  podido  precisar  más 
aún:  vida  monástica  siria:  «¿No  veis  los  sohtarios  de  las  montañas? 
Han  abandonado  sus  casas...  van  vestidos  con  un  saco,  se  acuestan 
sobre  la  ceniza,  llevan  al  cuello  argollas,  se  encierran  en  estrechas 
celdas,  y  no  contentos  con  estas  mortificaciones,  se  imponen  la  tor- 
tura del  ayuno  y  del  hambre.  Si  os  ordenase  que  hicierais  otro 
tanto,  ¿no  retrocederíais  todos?  ¿No  declararíais  que  semejante 
vida  es  intolerable?  Pero  no  os  digo  que  haya  que  vivir  así;  deseo 
que  lo  hagáis;  no  os  lo  impongo»  *.  «Usad  de  los  baños,  cuidad 
vuestro  cuerpo,  id  a  la  plaza  pública,  tened  una  casa,  comed  y  be- 
bed *;  únicamente,  proscribid  en  toda  cosa  el  exceso;  el  exceso  y 
el  pecado  se  confunden...»  Estos  puntos  suspensivos  sustituyen  más 
de  cincuenta  líneas  de  texto  griego.  Al  suprimirlos  sin  más,  se 
falsea  el  pensamiento  del  morahsta.  Tienen  por  objetivo  avergonzar 
a  los  tibios  con  el  espectáculo  de  la  generosidad :  «No  vengas  a  de- 
cirme que  ésos  eran  fuertes.  Muchos  que  eran  mucho  más  débiles 
que  tú  y  más  ricos  y  más  delicados  han  abrazado  ese  género  de 
vida  austera  y  ruda.  ¿Hombres?  Muchachas  de  menos  de  veinte 
años  educadas  a  la  sombra  en  pisos  colmados  de  perfumes,  acostum- 
bradas a  acostarse  en  lechos  blandos,  blandas  ellas  mismas  por  tem- 
peramento, más  ablandadas  aún  a  fuerza  de  cuidados,  no  teniendo 


85.  Xni  homilía  sobre  la  epístola  a  los  Efesios,  3.4. 

86.  NB. :  Esta  traducción  recuerda  tal  vez  demasiado  la  fórmula  de  Isaías  22.  13, 
citada  por  san  Pablo,  1  Cor  15,  32:  «Comamos  y  bebamos,  porque  mañana  moriremos.» 
Pero  en  Isaías  esto  se  declara  pecado  irremisible;  y  en  Pablo  se  da  como  consecuencia  de 
la  negativa  a  admitir  la  resurrección  de  los  muertos.  El  Crisóstomo  dice:  haz  uso  de  ali- 
mentos y  bebidas. 
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en  todo  el  día  otro  trabajo  que  adornarse  y  ataviarse  y  gozar  de  un 
gran  lujo,  que  ni  siquiera  tenían  que  servirse  por  sí  mismas,  porque 
contaban  con  numerosas  sirvientas  a  su  disposición,  poseyendo  ro- 
pas suaves,  más  suaves  que  su  cuerpo,  prendas  interiores  finas  y  pre- 
ciosas; ocupadas  sin  cesar  en  rosas  y  en  otros  aromas  de  esta  clase; 
pues  estas  mismas,  cogidas  de  repente  por  el  ardor  de  Cristo,  se 
desprendieron  de  toda  esa  molicie,  de  ese  fasto  y  de  ese  lujo,  olvi- 
daron su  edad  y  entraron  en  pleno  combate,  parecidas  a  atletas.  Lo 
que  voy  a  decir  parecerá  quizá  increíble  y,  sin  embargo,  es  cierto. 
Unas  jóvenes  tan  tiernas,  yo  mismo  lo  he  oído,  se  han  sometido  a 
una  austeridad  tal,  que  se  ponen  sobre  su  cuerpo  desnudo  los  cili- 
cios más  ásperos,  que  llevan  sus  pies  dehcados  sin  calzar  y  se  acues- 
tan sobre  unas  esteras;  es  más,  velan  durante  una  gran  parte  de  la 
noche;  no  se  preocupan  ya  ni  de  perfumes  ni  de  ninguna  de  sus 
antiguas  costumbres;  su  cabeza,  antes  tan  cuidada,  ahora  la  des- 
cuidan, contentándose  con  atar  sus  cabellos  a  lo  que  salga,  para  no 
incurrir  en  la  indecencia.  No  se  sientan  a  la  mesa  más  que  por  la 
noche;  y  no  sirven  en  ella  ni  legumbres  frescas,  ni  pan,  sino  sémola, 
judías,  garbanzos,  aceitunas  e  higos.  Trabajan  sin  cesar  la  lana  y  se 
dedican  a  faenas  mucho  más  duras  que  las  de  las  sirvientas.  ¿Y  qué 
hacen?  Se  ocupan  de  cuidar  a  las  mujeres  enfermas;  trasladan  sus 
camas;  les  lavan  los  pies,  muchas  de  ellas  cocinan  incluso.  He  aquí 
de  lo  que  es  capaz  el  ardor  de  Cristo;  hasta  tal  punto  la  generosidad 
supera  a  la  naturaleza. 

»No  obstante  lo  cual,  no  os  pido  nada  semejante;  puesto  que  os 
empeñáis  en  dejaros  vencer  por  unas  mujeres.» 

Este  párrafo  y  la  ocurrencia  que  lo  termina  hacen  que  los  im- 
perativos de  san  Juan  Crisóstomo  produzcan  otro  son:  lejos  de 
alentar  la  resignación  a  una  virtud  inferior,  como  condición  normal 
del  cristiano  no  monje,  quiere  él,  por  el  contrario,  ante  el  ejemplo 
de  los  monjes  y  de  los  religiosos  de  clausura,  excitar  la  generosi- 
dad de  los  fieles  para  que  rivalicen  con  ellos.  No  es  a  sus  auditores  a 
quienes  predica  la  resignación,  es  él  quien,  a  falta  de  cosa  mejor, 
se  resigna  a  exigir  al  menos  lo  esencial,  huir  del  pecado,  evitar  el 
abuso  de  las  criaturas  de  Dios,  revestirse  de  la  justicia  como  de  un 
ropaje  que  no  se  quita  uno  nunca  (1-  c.,  n.  2).  O,  dicho  de  otro 
modo,  en  textos  de  este  género,  no  es  la  tesis  que  él  propone  a  los 
cristianos  de  los  que  piensa  conseguir  todo  cuanto  su  bautismo 
reclama,  es  la  hipótesis,  las  disposiciones  reales  de  un  auditorio  del 
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que  intenta  sacar  el  mayor  partido  posible.  Por  el  mismo  procedi- 
miento de  selección  de  textos  se  ha  llegado  además,  en  sentido  in- 
verso, a  pretender  que  Crisóstomo  quiere  empujar  a  todo  el  mundo 
a  los  claustros.  Lo  cierto  es  que  él  desea  hacer  de  los  unos  y  de  los 
otros  cristianos  perfectos,  que  honren  su  bautismo  y  a  Cristo  a  quien 
han  jurado  seguir,  revestir,  como  le  gusta  decir  con  san  Pablo.  La 
primera  manera  de  revestirle,  es  el  bautismo:  «Le  ha  hecho  hijo 
inmediatamente;  esto  se  realiza  desde  el  momento  mismo  del  bau- 
tismo: y  ahí  está  su  substancia»  (1.  c,  n.  2).  Pero  después  queda  to- 
davía el  revestirse  de  él,  «por  la  vida  y  por  las  obras»  (ibid.). 

Hemos  de  precisar  el  pensamiento  de  Crisóstomo  con  respecto 
al  monaquismo,  y  situar  la  vocación  monacal  en  la  vocación  cris- 
tiana general.  Por  el  momento  podemos  tan  sólo  sospechar  que, 
puesto  que  todos  son  llamados  a  la  perfección  y  que  las  condiciones 
materiales  y  sociales  de  los  unos  y  de  los  otros  son  diferentes,  es 
sin  duda  en  las  virtudes  interiores  en  las  que  todos  deben  ser  seme- 
jantes y  que  pueden  distinguirse  por  las  obras  exteriores.  Algunas 
líneas  de  la  44.'  homilía  sobre  el  evangelio  de  san  Juan  lo  insinúan 
con  bastante  claridad  (n.  1):  «¿Cómo  Jesús  ha  podido  decir  a  Mar- 
ta: "Te  inquietas  y  te  preocupas  por  muchas  cosas,  cuando  sólo 
una  es  necesaria.  María  ha  elegido  la  mejor  parte"?  Y,  en  otro  pa- 
saje: "No  os  inquietéis  por  el  mañana."  No  inquietarse  no  es  no 
trabajar;  no  es  permanecer  apegado  a  los  asuntos  de  este  mundo; 
no  es  sentir  inquietud  por  la  comida  del  mañana,  sino  considerar 
semejante  preocupación  superflua.  Es  posible  trabajar  sin  atesorar 
para  el  mañana;  es  posible  trabajar  sin  inquietarse.  La  inquietud  y 
el  trabajo  son  dos.  Hay  que  trabajar  no  cifrando  su  esperanza  en  el 
trabajo,  sino  para  dar  a  quienes  necesitan...  En  cuanto  al  precepto: 
"No  trabajéis  con  miras  a  un  alimento  perecedero"  (loh  6,  27),  no  es 
una  manera  de  decir  que  hay  que  vivir  en  la  ociosidad;  eso  quiere 
decir  que  se  debe  trabajar  y  dar  lo  que  se  gane...»  El  ascetismo  no 
es  obligatorio,  salvo  en  la  medida  en  que  lo  imponen  las  virtudes 
obligatorias  de  desprendimiento  y  de  caridad. 

7.  El  padrenuestro  y  las  bienaventuranzas.  El  bautismo  hace 
de  nosotros  hijos  de  Dios  y  nos  introduce  en  el  reino  del  Hijo  de 
su  dilección.  Este  reino  es  el  de  las  bienaventuranzas;  los  hijos 
de  Dios  que  moran  en  él  llaman  a  Dios  nuestro  Padre. 

El  padrenuestro  y  las  bienaventuranzas  proporcionan  a  los  pre- 
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dicadores  nuevas  ocasiones  de  decir  lo  que  debe  ser  la  vida  del 
cristiano. 

No  faltan  los  comentarios  al  padrenuestro*'.  Pero  quizá  carecen 
de  originalidad,  porque  los  siguientes  repiten  lo  que  han  dicho  los 
precedentes;  y  esto  no  constituye  una  censura. 

El  solo  hecho  de  decir  el  padrenuestro  nos  impone  una  vida 
sana,  con  el  riesgo  de  invocar  más  bien  al  diablo,  si  el  pecado  hi- 
ciera de  nosotros  su  ralea  ^.  Las  palabras  que  estás  en  los  cielos  nos 
recuerdan  sin  cesar  que  debemos  ser  perfectos  como  nuestro  Padre 
celestial  es  perfecto  (1 145C),  por  la  renuncia  a  todos  los  vicios  y 
por  la  práctica  de  todas  las  virtudes,  lo  cual  es  la  única  manera  de 
asemejarse  a  Dios.  «Cuando  pedimos  santificado  sea  tu  nombre,  el 
sentido  de  esta  plegaria  es:  Que  con  la  cooperación  de  tu  gracia 
coadyuvante  llegue  yo  a  ser  irreprochable,  justo,  religioso  (theose- 
bes);  que  sepa  abstenerme  de  todo  acto  malo,  decir  la  verdad,  prac- 
ticar la  justicia,  caminar  con  rectitud,  sobresalir  en  la  templanza, 
revestirme  de  integridad,  ennoblecerme  de  cordura  y  de  prudencia, 
ocupar  mis  pensamientos  con  cosas  elevadas  y  despreciar  las  terres- 
tres, rivahzar  con  las  costumbres  angélicas.  He  aquí  entre  otras  lo 
que  contiene  esta  corta  petición:  santificado  sea  tu  nombre.  Pues 
no  hay  para  el  hombre  otro  medio  de  glorificar  a  Dios  sino  la  virtud 
que  da  testimonio  de  la  potencia  divina,  causa  de  todos  los  bienes» 
(1156A). 

Cuando  pedimos  la  venida  del  reino,  cuando  Dios  reina  nece- 
saria e  inmutablemente,  he  aquí  la  significación  de  esta  petición: 
«Que  esté  yo  exento  de  corrupción,  que  sea  liberado  de  la  muer- 
te, que  se  aflojen  los  lazos  del  pecado;  que  la  muerte  no  reine  en  mí; 
que  la  tiranía  del  mal  no  actúe  ya  contra  mí,  que  la  guerra  no  sea 
ya  para  mí  una  derrota,  que  no  me  lleve  prisionero  a  causa  del  pe- 
cado; sino  más  bien  que  venga  a  mí  tu  reino  para  que  se  retiren  de 
mí,  o  mejor  dicho,  que  queden  reducidas  a  la  nada  las  pasiones  que 
ahora  me  subyugan  y  me  dominan...»  (1156D). 

Cuando  pedimos  que  se  haga  la  voluntad  de  Dios,  es  en  realidad 
la  salud  del  alma  lo  que  pedimos  (1161D).  «Ahora  bien,  la  salud 
del  alma  es  el  fácil  avance  [o  cumplimiento]  de  la  voluntad  divi- 
na...», como  la  enfermedad  es  lo  opuesto  a  ella.  El  buen  médico, 
para  curar  el  mal  por  medio  de  su  contrario,  nos  libra  de  nuestra 

87.  Cf.  A.  Hamman,  Le  Pater  expliqué  par  les  Pires,  París  1951. 

88.  Gregorio  de  Nisa,  PG,  44,  1142D. 
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flaqueza  por  el  apego  a  la  voluntad  de  Dios.  «La  voluntad  de  Dios 
es  la  salvación  de  los  hombres  (solería)  y  comprende  todas  las  vir- 
tudes» (1165B).  La  adición  así  en  la  tierra  como  en  el  cielo  equivale 
a  esto:  «que,  a  semejanza  de  lo  que  sucede  en  el  cielo,  nada  se  ma- 
logre en  nosotros  ante  una  conducta  totalmente  regulada  según  la 
voluntad  de  Dios.  Es  como  si  se  dijera:  De  igual  modo  que  entre 
los  tronos,  los  principados,  las  potencias,  las  dominaciones  y  en 
todo  el  ejército  supraterrestre  se  cumple  tu  voluntad,  sin  que  jamás 
ponga  el  mal  obstáculo  en  cosa  alguna  a  la  eficacia  del  bien;  y  que 
de  igual  modo  el  bien  se  perfeccione  en  nosotros  de  tal  manera  que, 
una  vez  eliminado  todo  impedimento,  tu  voluntad  tenga  a  través  de 
todo  un  camino  fácil  en  nuestras  almas»  (1168CD).  Y  si  se  objetase: 
¿Cómo  es  eso  posible  en  seres  de  carne  y  hueso?,  la  respuesta  se 
halla  en  la  petición  siguiente:  Danos  el  pan  de  cada  día.  Lo  nece- 
sitamos para  reparar  las  pérdidas  de  nuestro  ser  físico.  Pero  sólo 
tenemos  necesidad  de  él,  y  no  de  las  innumerables  superfluidades 
que  la  gula  y  la  vanidad  humanas  intenta  proporcionarse  con  tanto 
bullicio,  y  que  el  teólogo-retórico  siente  tanto  placer  en  enume- 
rar con  gran  refuerzo  de  vocabulario  (1169AB;  1172D).  El  padre- 
nuestro, en  estas  dos  únicas  palabras :  panem  da,  nos  enseña  una  «am- 
plia filosofía»:  el  arte  de  imitar,  contentándonos  con  poco,  a  los 
ángeles  que  no  tienen  necesidad  de  nada. 

De  esta  petición  del  pan  cotidiano.  Orígenes  extrajo  una  lección 
más  sublime.  El  verdadero  pan  es  el  que  ha  descendido  del  cielo, 
Jesucristo.  «El  verdadero  pan  es  el  que  alimenta  al  hombre  verda- 
dero creado  a  imagen  de  Dios;  el  pan  que  eleva  al  que  de  él  se  nutre 
a  semejanza  del  Creador.» 
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Toda  la  doctrina  moral  que  acabamos  de  recordar,  la  Iglesia 
y  sus  predicadores  la  proponían  al  conjunto  del  pueblo  cristiano. 
Monjes,  no  los  había.  Desde  el  origen,  sin  embargo,  existía  una  ca- 
tegoría que  se  diferenciaba  del  común  de  los  fieles  no  por  una  fun- 
ción como  los  clérigos  o  las  viudas  diaconisas,  sino  por  una  obliga- 
ción asumida  por  su  propia  elección  y  que  no  incumbía  a  todos  los 
bautizados:  las  vírgenes  y  los  ascetas  decididos  a  guardar  la  con- 
tinencia. Debemos  suponer  el  hecho  conocido.  La  pregunta  que  plan- 
tea su  presencia,  como  la  de  los  monjes  un  poco  después,  es  saber 
qué  fin  perseguían,  y  si  la  Iglesia  que  tanto  los  ha  alabado  los  con- 
sideraba como  esencialmente  diferentes  de  sus  otros  hijos  a  causa 
de  un  ideal  de  perfección  normalmente  inaccesible  a  aquellos.  Segu- 
ramente, los  padres  les  destinan,  además  de  la  catcquesis  bautismal, 
una  enseñanza  particular.  Importa  entender  bien  el  sentido  de  esas 
instrucciones  y  la  institución  monástica  misma.  El  gran  error  que 
no  debe  cometerse  sería  el  de  ver  en  ese  estado  y  en  las  doctrinas 
que  con  él  se  relacionan,  un  mundo  aparte,  todo  lo  más  objeto  de 
curiosidad  o  de  admiración  (si  no  de  aversión),  un  «estado  de  per- 
fección» en  el  sentido  exclusivo. 

Reconozcamos  ante  todo  que  semejante  opinión  tiene  en  favor 
suyo  muchas  apariencias.  Que  el  derecho  canónico  llame  estados 
de  perfección  a  toda  clase  de  formas  de  vida  que  no  son  la  vida 
cristiana  sin  más,  esto  no  interesa  a  nuestro  presente  estudio.  Pero 
el  Señor  en  persona  ¿no  dice:  «Si  quieres  ser  perfecto,  no  te  con- 
tentes con  cumplir  los  mandamientos  [conducen  solamente  a  la  vida 
eterna],  sino  practica  la  pobreza  real  y  ven  a  vivir  conmigo  a  mi 
zaga»?  De  este  aspecto  del  problema  debe  ocuparse  un  exegeta. 
Pero  ¿y  los  padres?  El  culto  de  los  santos  ha  comenzado  por  los 
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martirios.  En  el  siglo  iv,  Antonio  en  oriente,  Martín  en  occidente 
y  otros  después  de  ellos  serán  considerados  mártires  por  equiva- 
lencia, porque  han  entablado  el  combate  de  la  ascesis,  de  la  pobreza 
y  del  celibato*'. 

Pero,  sin  abandonar  sus  bienes  y  sin  renunciar  al  matri- 
monio, ¿existe  todavía  una  perfección  posible?  La  tendencia  a 
la  perfección,  ¿sigue  siendo  obligatoria  fuera  de  la  perspectiva 
del  martirio  para  los  cristianos  casados,  que  continúan  representando 
la  mayoría?  ¿Cuándo  se  ha  verificado  la  primera  «canonización» 
de  un  padre  o  de  una  madre  de  familia  muerto  en  esa  condición,  sin 
haber  tenido  el  tiempo  o  la  voluntad  o  el  medio  de  hacerse  religioso 
o  de  Uegar  a  ser  mártir?  ¿Constantino  y  Elena?  Pero  el  único  his- 
toriador que  nos  cuenta  su  vida,  Ensebio  de  Cesárea,  no  ha  preten- 
dido en  absoluto  canonizarlos,  ni  siquiera  por  su  propia  autoridad, 
que  sería  nula.  La  Bibliotheca  hagiographica  graeca  de  los  bolan- 
distas,  segunda  edición  de  1909,  p.  52,  hace  preceder  la  serie  de 
vidas  y  de  panegíricos  de  esos  dos  personajes  de  esta  sabrosa  nota: 
Eusebii  Caesaríensis  Vita  Constantini  eiusdemque  oratio  de  laudibus 
Constcuitíni,  utpote  documentorum  hagiographicorum  numero  non 
annumeranda  silentio  praetermissa  sunt.  Además,  todas  esas  Vidas 
son  anónimas,  excepto  las  dos  últimas,  debidas  a  Constantino  Acro- 
polita  y  Nicéforo  Gregoras,  que  pertenecen  al  género  literario  más 
fútil,  al  elogio  académico  más  bien  que  a  la  historia  o  a  la  teología. 
La  última  ha  sido  justamente  publicada  en  una  colección  de  Amoeni- 
lates  litterariae... 

Conviene,  a  este  respecto,  que  recordemos  que  la  iniciativa  de 
las  «canonizaciones»  se  dejaba  a  quien  queria  tomarla,  en  la  Iglesia 
latina  durante  todo  el  primer  milenio,  en  la  oriental  más  largo 
tiempo  todavía,  hasta  el  punto  de  que  el  padre  P.  Peeters,  al  hacer 
la  recensión  del  libro  de  Goloubinskij  sobre  la  historia  de  la  canoni- 
zación en  la  Iglesia  rusa  (Moscú  1903),  ha  podido  decir  que  ese 
autor  «ha  hecho  a  lo  largo  y  a  lo  ancho  la  historia  de  una  institu- 
ción que  no  existía» Del  período  patrístico  al  menos,  no  posee- 
mos ningún  documento  oficial  para  dirimir  nuestra  cuestión.  De 
nuevo  tenemos  que  buscar  aquí  no  la  precisión  de  las  fórmulas  jurí- 
dicas, sino  la  doctrina  moral  generalmente  enseñada  con  respecto  a 


89.  Cf.,  sobre  esta  equivalencia,  M.  Vn.LER,  Le  mariyre  et  l'ascése,  RAM  6  (1925) 
115  ss. 

90.  cAnalecta  Bollaiid¡ana>,  33  (1914)  408. 
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la  virginidad,  a  los  consejos  evangélicos,  a  la  vida  monástica  y  a  su 
relación  con  el  fin  de  la  vida  cristiana  como  tal. 

Para  ir  más  rápidamente,  tomemos  la  fórmula  de  santo  Tomás: 
los  consejos  no  pertenecen  a  la  esencia  de  la  perfección;  desempe- 
ñan un  papel  instrumental  y  sirven  para  alcanzarla  más  fácilmente, 
con  más  seguridad,  más  perfectamente.  Para  nuestro  objetivo  basta 
con  buscar  los  orígenes  de  esta  afirmación  en  la  época  de  los  padres. 

Ahora  bien,  esta  distinción  entre  la  esencia  de  la  perfección  y 
los  instrumentos  que  permitan  alcanzarla  más  seguramente,  con 
más  facilidad  y  más  eficacia,  santo  Tomás  no  la  ha  inventado.  La 
ha  hallado  entre  los  que  podrían  parecer  menos  inclinados  a  admi- 
tirla y  a  amarla,  los  monjes.  Él  mismo  remite  a  Casiano,  en  la  con- 
ferencia del  abad  Moisés. 

San  Benito  dedica  un  largo  capítulo,  el  iv  de  su  Regla,  a  los 
instrumentos  de  las  buenas  obras.  Pero  esta  lista  ha  creado  dificul- 
tades a  los  comentaristas  °*  porque,  encabezando  los  72  números  de 
que  consta,  está  el  gran  mandamiento  del  amor  a  Dios  y  al  prójimo, 
y  luego  los  diez  del  decálogo,  que  constituyen  su  detalle:  y  a  éstos 
no  se  podría  sin  argucia  aplicarles  el  calificativo  de  instrumento, 
cuando  menos  con  el  mismo  título  que  a  todo  el  resto:  cor  pus  cas- 
tigare... non  esse  pigrum...  séniores  venerari,  etc.,  o  también  las 
Collationes  Patrum...  Regula  S.  Patris  nostri  Basilii,  que  no  son  sino 
nisi  bene  viventium  et  obedientium  monachorum  instrumenta  virtu- 
tum  (Regla  11).  San  Benito  habla  sobre  este  punto  menos  clara- 
mente que  su  maestro  Casiano  (Col.  i,  7).  El  propio  Casiano  no 
hace  más  que  reproducir  una  enseñanza  ya  clásica  en  los  padres  del 
desierto  (Apopht.  Patr.,  Poem.  60)^. 

Si  los  «prácticos»,  que  eran  los  padres  del  desierto,  tenían  sobre 
ese  tema  unas  ideas  tan  exactas,  ¿qué  decir  de  los  «teóricos»?  San 
Basilio  no  pasa  por  haber  tenido  a  este  respecto  ideas  especialmente 
precisas.  El  padre  M.  Viller  se  pregunta  «si  él  ha  tenido  una  noción 
perfectamente  clara  de  los  consejos  evangéUcos,  hasta  tal  punto 
recomienda  a  todos  la  renuncia  efectiva  a  los  bienes  de  la  tierra; 
en  algunos  pasajes  parece  ser  para  él  una  condición  necesaria  de  la 
entrada  en  el  cielo»  ^;  y  el  más  reciente  exegeta  del  pensamiento 
basiUano,  el  padre  Th.  Spidlík,  concede  que:  «Ciertamente,  la  dis- 


91.  Cf.  PL,  66,  297. 

92.  Cf.  Monachesimo  oriéntale,  Roma  1958,  p.  20,  nota  13. 

93.  Spirilualilé  des  premiers  siécles  chrétiens,  París  1930,  p.  70. 
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tinción  entre  "mandamiento"  y  "consejo",  tal  como  estamos  acos- 
tumbrados a  hacerla,  no  es  aplicable  al  sistema  de  Basilio,  sobre 
todo  en  ese  sentido  que  quiere  que  un  mismo  principio,  que  las  mis- 
mas palabras  del  Señor  fueran  válidas  para  el  uno  y  no  para  el 
otro»  ^. 

Acaso  deberíamos  ver  de  nuevo,  o  mejor  revisar  nosotros  mismos 
nuestra  distinción  entre  mandamiento  y  consejo.  San  Basilio  nos 
ayudará  a  ello. 

Por  el  momento,  interroguemos  a  algunos  ascetas  o  teólogos  más. 
¿Por  qué  Antonio,  Pacomio  y  los  otros  han  abrazado  la  vida  ascé- 
tica? No  parece  que  hayan  optado  conscientemente  entre  consejo 
y  mandamiento.  Han  querido  simplemente  obedecer  al  Señor,  que 
dice:  «Si  quieres  ser  perfecto,  anda,  vende  cuanto  tienes  y  dáselo 
a  los  pobres  y  tendrás  un  tesoro  en  el  cielo»  (Mt  19,  21),  y  «No  os 
inquietéis  por  el  mañana»  ^.  Antonio  quiere  ser  perfecto  y  obtener 
la  recompensa  prometida  a  los  que  lo  abandonan  todo.  No  tiene 
desde  el  principio  una  idea  firme  sobre  los  medios  a  emplear:  rea- 
liza una  verdadera  encuesta  entre  los  antiguos  en  la  carrera  para 
imitar  aquello  en  que  cada  uno  sobresalía.  Pero  era  lo  bastante 
cauto  para  detenerse  sobre  todo  en  lo  que  tenían  todos  en  común: 
la  devoción  a  Cristo  y  la  caridad  fraterna  No  confundía,  pues,  lo 
principal  y  lo  universal  con  lo  individual  y  lo  variable.  Subrayemos 
sobre  todo  cuidadosamente  el  pensamiento  (logismos)  siguiente,  en 
verdad  paradójico,  que  él  también  tenía:  «Él  no  estimaba  que  hu- 
biese que  medir  por  la  longitud  del  tiempo  la  vía  de  la  ascesis  ni 
la  anacoresis  emprendida  por  amor  hacia  ella,  sino  por  el  amor  y  la 
resolución»,  es  decir,  por  la  disposición  interior  de  afecto  y  la  vo- 
luntad 

Es,  por  tanto,  lo  de  dentro  lo  que  importa  más:  ¿qué  utihdad 
tendrá  lo  exterior?  La  primera  intención  que  ha  hecho  emprender 
a  Antonio  su  ascesis  extraordinaria,  nos  lo  refiere  Atanasio  con 
toda  sencillez:  «Yendo  a  la  iglesia,  se  abstraía  y  reflexionaba  sobre 
cómo  los  apóstoles  lo  habían  abandonado  todo  para  seguir  al  Se- 
ñor; en  los  Hechos,  los  cristianos  vendían  todos  sus  bienes  y  ponían 
el  precio  a  los  pies  de  los  apóstoles  para  que  fuera  repartido  entre 
los  necesitados,  y  qué  gran  esperanza  les  está  reservada  en  el  cielo.» 

94.  La  sofiologia  de  san  Basilio,  p.  96. 

95.  Vita  Antonii,  n.  2  y  3. 

96.  Ibid.,  4. 

97.  Ibid.,  7  (PG,  26,  853A). 
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Pacomio,  en  la  catcquesis  transcrita  en  los  Paralipomenos,  no 
exhorta  casi  a  otra  cosa  a  sus  hermanos,  sino  a  que  coloquen  su  sal- 
vación en  seguridad,  meditando  sin  cesar  en  el  fin  postrero:  cielo, 
infierno,  muerte,  juicio  La  distinción  no  está  muy  clara  entre  la 
salvación  en  el  sentido  mínimo  y  lo  que  nuestra  liturgia  llama  aug- 
mentum  saluds.  Como  tampoco  la  diferencia  entre  pecados  graves 
y  pecados  veniales.  La  lógica  de  la  fe  hace  temer  todo  desfalleci- 
miento como  una  gran  pérdida  y  apreciar  toda  virtud  como  una 
gran  ganancia.  La  salvación  en  todos  sus  grados  merece  cualquier 
esfuerzo.  Los  monjes,  hasta  cuando  tienen  conciencia  de  obrar  de 
modo  supererogatorio,  hacen  profesión  de  ser  «los  que  quieren  sal- 
varse» es  decir,  de  ir  a  lo  más  seguro  y  a  lo  más  perfecto,  cuando 
se  trata  de  la  eternidad.  La  pobreza  perfecta  (áxTr;fi.ocrúv7))  tiene 
por  objeto  suprimir  todo  obstáculo  de  la  vía  que  conduce  a  la  vir- 
tud Así  se  presenta  la  vocación  monástica  en  sus  más  antiguos 
representantes:  lo  que  decide  a  ir  al  convento,  o  al  monasterio,  o  a 
la  laura,  o  al  desierto,  no  es  ni  un  deber,  ni  una  generosidad  gra- 
tuita"'; es  la  lógica  de  la  fe  y  de  la  esperanza.  Juan  de  Antioquía, 
alrededor  del  año  1100,  lo  expresa  exactamente  llamando  «la  per- 
fección de  la  salvación»  (to  teleion  tes  soterias)  a  la  razón  de  ser 
del  monaquismo 

Y  esto  nos  lleva  a  hablar  de  la  vocación  monástica:  está  con- 
tenida en  germen  en  la  vocación  cristiana,  y  todo  cristiano  tiene 
derecho  a  aspirar  e  incluso  a  ejercitarse  en  ella  hasta  prueba  en 
contrario,  es  decir,  cuando  se  trata  de  vida  monástica  organizada, 
si  es  admitido  a  ello  y  retenido  por  los  responsables.  No  parece  que 
los  antiguos  fundadores  de  monasterios  se  hayan  preocupado  en 
suscitar  vocaciones;  parecen  más  bien  suponer  que  en  un  clima 
cristiano  normal  aquéllas  abundarán.  Los  typika  no  hablan  de  re- 


98.  F.  Halkin,  S.  Pachomii  Vitae  graecae,  p.  144  ss. 

99.  Cf.,  por  ejemplo,  Teodoro  de  Petra,  Vida  de  San  Teodoro,  Usener,  p.  92,  20; 
Apopht.  Alph.  Basilio  (PG,  65,  137A). 

100.  San  Gregorio  de  Nisa,  Vida  de  san  Macrino  (Jaeger,  p.  377,  17  ss). 

101.  Y  todavía  menos  la  desesperación  o  la  fuerza,  al  menos  en  los  tiempos  antiguos; 
más  adelante  hubo  muchas  «vocaciones  forzadas,  tanto  en  occidente  como  en  oriente, 
sobre  todo  en  los  segundones  de  familia,  para  dejar  toda  la  herencia  al  mayorazgo,  o  entre 
los  grandes  personajes  deshancados  por  los  rivales,  tales  como  esos  emperadores  de  Bi- 
zancio  cuya  larga  lista  ha  establecido  R.  Guilland  (Los  emperadores  bizantinos  y  la  atrac- 
ción del  monasterio  —  en  griego  moderno  —  en  «.Epétéris  Etairias  Byzantinon  Spoudon-a,  xxi, 
1951,  p.  215-234).  Por  otra  parte,  en  oriente,  como  en  occidente  también,  esos  vástagos  del 
gran  mundo  se  hacían  fácilmente  abades  o  abadesas,  como  escribe  Madame  de  Sévigné 
el  9  de  junio  de  1680:  «Sería  ella  abadesa,  ya  que  este  puesto  es  muy  apropiado  para  las 
vocaciones  un  tanto  equívocas;  se  concede  la  gloria  y  los  placeres.» 

102.  De  mon.  laicis  non  trad.,  n.  6  (PG,  102.  1126B). 
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clutamiento  más  que  para  determinar  las  condiciones  de  admisión 
o  para  limitar  el  número  de  sujetos  a  recibir.  La  estimación  univer- 
sal del  pueblo  cristiano  por  la  institución  monástica  hacía  superflua 
toda  puesta  en  acción  del  compelle  intrare  Juan  de  Antioquía,  a 
quien  acabamos  de  nombrar,  escribe  sin  pestañear:  «...como  se 
puede  comprobar,  la  oecoumene  (la  tierra  habitada)  se  divide  en 
dos  pueblos  de  número  aproximadamente  igual:  las  gentes  casadas 
y  los  que  renuncian  al  matrimonio,  por  la  gracia  y  la  potencia  de 
Cristo  nuestro  Dios...»'*'.  San  Basilio  había  formulado  ex  profeso 
la  pregunta  de  «si  es  preciso  recibir  a  todos  los  que  se  presenten 
o  a  algunos  [solamente]»  La  respuesta  comienza  por  recordar  la 
palabra  del  «Dios  amigo  de  los  hombres  y  nuestro  Salvador  Jesu- 
cristo, proclamando:  Venid  a  mí  todos  los  que  penáis  y  estáis  car- 
gados, y  yo  os  haré  descansar.  ¿Cómo,  por  tanto,  atreverse  a  recha- 
zar a  los  que  por  nosotros  se  presentan  al  Señor,  a  los  que  quieren 
someterse  a  su  yugo  tan  dulce  y  tomar  sobre  ellos  el  fardo  de  los 
mandamientos  que  nos  eleva  al  cielo?»  En  principio,  pues,  se  acep- 
tará, se  deberá  admitir  a  todo  el  mundo.  Las  condiciones  enuncia- 
das después  no  tendrán  que  ver  con  el  pasado,  sino  solamente  las 
disposiciones  de  voluntad  con  respecto  al  porvenir.  El  pasado  no 
será  tomado  en  consideración  más  que  para  adaptar  a  cada  uno  el 
tratamiento  más  saludable.  El  grande,  el  único  motivo  de  exclusión, 
es  la  inconstancia.  Para  todos  los  otros  defectos,  vicios  o  malas  cos- 
tumbres, vale  la  máxima :  Trávxa  l-Ki\Lzkúo¡.  xaxopOoÜTai  (col.  945A). 
Todo  se  corrige  si  se  pone  en  ello  el  cuidado  requerido;  «el  temor  de 
Dios  triunfa  de  todas  las  deficiencias  del  alma»  "^ 

Sin  embargo,  es  necesaria  una  vocación;  el  Evangelio  mismo  lo 
indica,  cuando  el  Señor  dice:  «No  todos  entienden  esta  razón,  sino 
aquellos  a  quienes  es  concedido»  (Mt  19,  11).  Gregorio  de  Nacianzo 
traduce  esto  en  la  lengua  de  su  tiempo,  cuando  escribe  para  justi- 
ficar a  su  hermano  Cesáreo  de  no  haberle  seguido  en  la  vía  jilo- 
sójica,  entiéndase  ascética  y  monástica:  «Filosofar  es  seguramente 
una  gran  cosa,  pero  por  esto  mismo  también  una  cosa  difícil;  no 
es  asunto  de  cualquiera,  sino  solamente  de  los  que  son  llamados  a 
ello  por  la  divina  magnificencia»     El  teólogo  se  apresura  además 


103.  Cf.  Hausherr,  Dirección  espiritual  en  oriente  antaño,  p.  302. 

104.  L.  c,  n.  6  (col.  1128A). 

105.  Reg.  Fus.,  10  (PG,  31,  944C). 

106.  Cf.  Hausherr,  Nombres  de  Cristo  y  vias  de  oración,  Roma  1960,  p.  220. 

107.  In  laudem  Caesarii  fratris,  ix  (PG,  35,  765B). 
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a  añadir:  «No  es  poco,  para  el  que  se  propone  el  segundo  géne- 
ro de  vida,  proveerse  de  toda  honradez,  hacer  más  caso  de  Dios  y 
de  su  propia  salvación  que  de  los  honores  terrenales;  considerarse 
en  el  drama  de  este  mundo  como  un  actor  en  un  escenario,  y  la 
multiplicidad  de  los  asuntos  temporales  como  una  máscara,  mien- 
tras que  él  mismo  vivirá  para  Dios  con  la  imagen  que  sabe  ha 
recibido  de  Él  y  deberá  devolver  al  donador.  Esto  es  precisamente 
lo  que  sabemos  de  los  pensamientos  de  Cesáreo» 

La  virginidad,  en  particular,  constituye  un  «carisma»  Pero 
esto  no  significa  que  ese  don  sea  raro;  la  rápida  difusión  del  mo- 
naquismo  prueba  lo  contrario.  San  Pacomio  comprueba  ya  «que 
son  numerosos  los  que  tienen  la  vocación  de  parte  del  Señor»  ™. 

Para  comprobarlo,  a  nadie  se  le  ocurre  exigir  signos  de  orden 
místico.  Hasta  cuando  los  hay,  no  son  siempre  ellos  los  que  deter- 
minan la  entrada  en  el  monasterio.  En  uno  de  los  más  famosos  de 
esos  casos,  el  de  san  Dositeo,  la  dama  que  se  le  aparece  le  reco- 
mienda solamente,  para  su  salvación,  que  practique  la  abstinencia 
y  el  ayuno,  y  que  rece  asiduamente.  Son  sus  compañeros  quienes, 
viéndole  obrar  de  ese  modo,  le  aconsejan,  «si  es  realmente  su 
propósito»,  que  vaya  a  un  monasterio.  Y  se  presenta  allí,  y  acaba 
por  ser  recibido  únicamente  porque  «quiere  salvarse» 

La  gracia,  el  carisma  de  la  vocación  consiste  en  la  resolución 
de  vivir  y  de  perseverar  en  ella,  de  cualquier  manera  que  esa  vo- 
luntad se  haya  afirmado  en  cada  uno,  incluso  si  es  por  fidelidad  a 
una  promesa  hecha  por  los  padres,  o  por  sumisión  a  algún  perso- 
naje que,  quizá,  no  pensaba  que  sus  palabras  iban  a  ser  tomadas 
tan  en  serio.  Una  historia  típica,  desde  ese  punto  de  vista,  es  la 
que  Cirilo  de  Escitópolis  cuenta  de  él  mismo:  No  tenía  más  de 
seis  años  cuando  san  Sabas  declaró  un  día  a  su  padre:  «Este  niño 
es  desde  ahora  mi  discípulo  y  el  hijo  de  los  padres  del  desierto» 
Cirilo  no  tuvo  nunca  la  menor  duda  sobre  el  origen  divino  de  aque- 
lla vocación. 


108.  Véase,  en  W.E.  Crum,  Varia  Coptica,  Aberdeen  1939,  p.  10,  n.  6,  el  texto  de  una 
petición  de  admisión:  los  candidatos  Juan  y  Shénoute  afirman  que  obran  con  entera  libertad, 
conforme  «al  deseo  de  su  corazón»,  por  su  propia  decisión,  y  prometen  ihomologia) 
cumplir  los  reglamentos  (enlolé)  y  guardar  la  sumisión  (hypoíage).  1  n.  7,  ibid.,  es  una 
petición  de  readmisión. 

109.  Vg.  Basilio,  Sermo  ascelicus.  i,  1  (PG,  31,  628);  cf.  Atanasio,  Apología  ad  Cons- 
tant,  c.  33  (PG,  25,  640). 

110.  F.  Halkin,  S.  Pachomii  Vitae  graecae.  I,  n.  54. 

111.  Vida  de  san  Dositeo,  ed.  P.  Brun,  cOríentalia  Cbristiana*.  26  (1932)  107. 

112.  Vida  de  san  Sabas  (Schwartz,  p.  180,  11  ss). 
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Cerca  de  tres  siglos  después,  san  Teodoro  Estudita,  cuyos  fa- 
miliares todos  habíanse  hecho  monjes  o  religiosos,  pensaba  evi- 
dentemente que  la  vocación  no  tiene  necesidad  de  ser  ampliamente 
demostrada. 

Una  vez  adoptada  una  resolución,  una  vez  hecha  una  pro- 
mesa, incluso  por  un  padre  o  una  madre  con  respecto  a  un  hijo 
todavía  de  corta  edad,  creaba  un  deber  irrevocable.  La  providencia 
ordinaria  de  Dios  basta  para  dirigir  por  vías  diversas  hacia  el 
claustro:  «Los  hermanos  dijeron:  ¿De  cuántas  maneras  la  divina 
gracia  llama  a  los  hermanos  a  la  vida  monástica  y  solitaria?  El 
viejo  dijo:  Por  vías  numerosas  y  diferentes.»  A  veces,  la  gracia 
divina  conmueve  de  pronto  a  un  hombre,  como  al  abad  Moisés 
el  Etíope;  otras  veces,  por  la  lectura  de  las  Escrituras,  como  al  bien- 
aventurado Antonio  y  a  san  Simeón  Estilita;  y  otras,  por  la  ense- 
ñanza de  la  palabra  de  Dios,  como  a  san  Serapio  y  al  abad  Besa- 
rión,  y  a  otros  que  se  les  asemejaban.  Con  respecto  a  esas  tres  vías 
por  las  cuales  la  divina  gracia  llama  a  los  que  quieren  hacer  peni- 
tencia, diré  que  la  divina  gracia  conmueve  la  conciencia  de  un 
monje  de  la  manera  que  place  a  Dios,  y  que  por  ello  algunos  pe- 
cadores se  han  arrepentido  y  han  complacido  a  Dios.  Hay,  además, 
la  partida  de  este  mundo  de  la  mano  de  los  ángeles,  el  terror,  la 
enfermedad  y  las  aflicciones,  como  la  que  le  sucedió  al  bienaven- 
turado Evagro"'. 

Todos  estos  casos  y  muchos  otros  que  se  encontrarían  fácil- 
mente en  la  hagiografía,  atestiguan  la  acción  de  una  gracia  eficaz. 
Es  en  realidad  la  única  que  podemos  controlar.  La  comprobamos 
con  mucha  frecuencia  en  determinadas  épocas.  ¿Quién  dirá  cuán- 
tas vocaciones  «suficientes»  que  no  se  hayan  logrado  habrá  habido 
en  otros  tiempos? 

Por  otra  parte,  no  es  éste  el  problema  esencial.  Nos  importa 
más  el  saber  a  qué  se  comprometían  los  candidatos  al  ingresar  en 
la  carrera  monacal.  Precisemos:  no  por  voto;  el  voto  crea  una  obli- 
gación lo  mismo  fuera  que  dentro  del  monasterio.  Incluso  dentro, 
su  objeto  varía  al  menos  en  cuanto  a  su  extensión,  definida  en  cada 
instituto  por  sus  constituciones.  Pero,  esencialmente,  ¿qué  reclama 
la  vocación  monástica  o  religiosa?  1)  Primeramente,  la  virginidad 
o  la  continencia;  ésta  es  la  forma  primitiva;  2)  después,  la  pobreza 


113.    Cf.  Hist.  Laus.,  cap.  2;  Waliis-Budge,  The  Paradise  of  the  Fathers,  II.  n.  657. 
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efectiva,  tanto  en  los  eremitas  como  en  los  cenobitas;  3)  finalmente, 
la  sumisión  en  el  cenobitismo. 

Es  inútil  demostrarlo  ampliamente.  El  monje  cristiano  casado 
no  ha  existido  nunca.  El  monje  propietario  es  una  abominación. 
El  monje  que  hace  su  propia  voluntad  es  un  contrasentido.  Por 
definición,  debe  voluntatem  propriam  odire,  dice  san  Benito  (Regla- 
IV,  59).  Tenemos  aún  que  preguntamos  si  de  todas  esas  renuncias 
está  totalmente  exento  el  simple  fiel. 

Antes  examinemos  la  expresión  «segundo  bautismo»  empleada 
al  hablar  de  la  profesión  monacal.  Entendida  en  el  sentido  propio 
del  nuevo  sacramento,  tendría  como  consecuencia  hacer  del  monje 
un  ser  aparte,  cuyas  obligaciones  no  tendrían  nada  que  ver  con  el 
simple  compromiso  bautismal. 

La  profesión  religiosa,  ¿segundo  bautismo? Expresión  teo- 
lógicamente inadmisible,  por  el  credo  mismo,  en  el  que  decimos: 
confíteor  unum  baptisma.  Empleado  en  cualquier  otro  sentido,  el 
término  bautismo  es  o  totalmente  abusivo  o,  cuando  menos,  meta- 
fórico. No  hay  dos  bautismos;  y  sobre  todo  no  hay  un  segundo 
bautismo  que  agregue  al  primero  todo  cuanto  le  falta.  Antes  de 
apelar  a  una  tradición  que  tiene  numerosos  representantes,  es  pre- 
ciso no  olvidar  que  varios  de  éstos  han  vivido  en  un  tiempo  en 
que  ni  el  número  siete  de  los  sacramentos  ni  la  naturaleza  de  cada 
uno  de  ellos  estaban  definitivamente  determinados.  Ni  el  Pseudo- 
Dionisio  ni  san  Teodoro  Estudita  tenían  sobre  esto  ideas  claras. 

Éstos,  además,  no  querían  que  se  tomase  al  pie  de  la  letra  su 
manera  de  hablar.  Dom  Julián  Leroy,  que  ha  estudiado  más  que 
nadie  Teodoro  Estudita,  escribe  sobre  esto  dos  páginas  muy  densas 
(como  de  costumbre)  que  habría  que  leer  aquí.  «La  noción  de  la 
profesión  como  segundo  bautismo  parece  haber  surgido  de  la  co- 
rriente mesaliana»  "^  Ya  hemos  dicho  anteriormente  cómo  esta 
herejía  ha  contribuido  a  distinguir  en  el  bautismo  dos  efectos,  uno 
de  los  cuales  es  conferido  inmediamente  y  el  otro  realizado  a  me- 
dida de  la  colaboración  de  cada  cual  con  la  gracia.  La  profesión 
monacal  se  sitúa  en  esta  línea  y  se  relaciona  con  el  bautismo, 
como  toda  la  actividad  libre  del  bautizado,  en  tanto  que  es  un 
medio  de  hacer  que  actúe  el  dinamismo  de  crecimiento  espiritual 
depositado  en  el  alma  por  el  sacramento  de  la  regeneración.  Ahora 

114.  C£.  L.  Allatius,  De  Ecclesiae...  consessione,  iii,  cap.  16. 

115.  Théologie  de  la  vie  moimstique,  París  1961,  p.  431,  nota  60. 
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bien,  ni  que  decir  tiene  que  esos  medios  son  tanto  más  eficaces 
cuanto  más  enteramente  corresponden  a  lo  que  es  la  finalidad 
de  toda  la  virtud  bautismal,  el  sentido  de  todo  el  compromiso  bau- 
tismal: la  caridad  perfecta,  resumen  de  todos  los  mandamientos, 
amar  a  Dios  con  toda  el  alma  y  todo  el  corazón,  con  toda  la 
inteligencia  y  todas  las  fuerzas,  y  al  prójimo  como  a  uno  mismo. 
Después  del  martirio  en  las  torturas,  la  tradición  ha  preconizado 
como  el  mejor  instrumento  de  perfección  el  triple  y  absoluto  renun- 
ciamiento monacal.  No  es  un  sacramento,  pero  es  eminentemente 
sacramental,  bautismal  podría  decirse,  por  su  conformidad  al 
espíritu  y  a  las  leyes  del  bautismo.  Los  monjes  (los  verdaderos)  no 
son  unos  cristianos  que  hayan  recibido  un  bautismo  suplementa- 
rio; son  los  cristianos  que,  por  una  insigne  gracia  de  Dios,  se  han 
colocado  en  las  mejores  condiciones  para  que  el  bautismo  común 
produjese  en  ellos  los  frutos  más  abundantes,  el  ciento  por  uno, 
prometido  a  los  que  hacen  el  acto  de  caridad  el  más  grande 
posible. 

Habría  también  que  decir  que  la  teoría  de  la  profesión-segun- 
do bautismo  ha  nacido  en  tiempos  en  que  no  estaba  muy  firme 
en  los  espíritus  la  teología  del  sacramento  de  la  penitencia.  La 
necesidad  de  hallar  una  posibilidad  de  remisión  para  las  cul- 
pas cometidas  después  del  bautismo,  atormentó  dolorosamente 
las  conciencias  durante  muchas  generaciones.  La  epístola  a  los 
Hebreos,  el  Pastor  de  Hermas,  las  dilaciones  hechas  a  la  recep- 
ción del  bautismo,  la  promulgación  más  o  menos  mística  de 
amnistía  "^  y  otros  hechos  o  documentos  atestiguan  la  misma 
ansiosa  preocupación.  Y  el  «segundo  bautismo»  responde  a  eUo: 
se  sitúa  además  como  el  quinto  solamente  en  una  lista  célebre 
establecida  por  san  Gregorio  el  Teólogo,  y  es  más,  su  eficacia 
es  atribuida  a  las  lágrimas  y  a  la  compunción:  ¿no  se  consagra 
el  monje  especialmente  al  penthos,  al  pesar  de  la  salvación  perdi- 
da? "^  Sobre  la  compunción,  los  autores  monásticos  antiguos  «in- 
sisten de  tal  modo  que  a  veces  se  sospecharía  que  cuentan  menos 
sobre  el  sacramento  de  la  penitencia...  Jamás  en  los  innumerables 
textos  que  hemos  citado  o  que  hubiéramos  podido  citar,  el  penthos 
está  puesto  en  relación  con  el  sacramento...»™. 

116.  Cf.,  p.  ej.  Epistida  Ammoms  Episcopi,  n.  28-29;  Halkin,  S.  PachomU  Vitae 
graecae,  p.  115  ss. 

117.  Cf.  I.  Hadsherr,  Penthos,  La  doctrina  oriental  de  ¡a  compunción,  Roma  1954. 

118.  L.  c,  p.  137. 
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Estas  comprobaciones  nos  hacen  sospechar  que  la  teoría  de 
la  profesión  monástica-segundo  bautismo,  hoy,  no  encontraría  ya 
dónde  insertarse,  en  una  teología  sacramental  más  completa:  el 
sitio  ha  sido  ocupado  por  el  sacramento  de  la  penitencia,  el  cual 
debe  llamarse  restitución  de  la  gracia  bautismal,  de  la  única 
gracia  bautismal,  y  no  repetición  del  bautismo.  Por  lo  demás, 
el  teólogo  por  antonomasia,  san  Gregorio  de  Nacianzo,  el  mismo 
que  ha  enumerado  cinco  bautismos"',  no  ha  equivocado  en  eso. 
En  el  sermón  siguiente'^,  pone  las  cosas  en  su  punto  (sin  hablar, 
no  obstante,  de  sacramento  de  la  penitencia)  en  algunas  líneas 
que  vamos  a  traducir,  porque  resumen  muy  bien  la  catequesis 
bautismal  de  antaño: 

«Para  decirlo  brevemente,  hay  que  grabar  en  el  espíritu  que 
el  dinamismo  del  bautismo  es  un  pacto  concertado  con  Dios  para 
hacer  una  vida  diferente  de  la  primera  y  tener  una  conducta  más 
pura.  Lo  que  debe  temerse  por  encima  de  todo,  de  lo  que  cada 
uno  debe  preservar  su  alma  con  entera  vigilancia,  es  que  no  nos 
mostremos  perjuros  a  esta  profesión.  Si  Dios,  tomado  como  testigo, 
sanciona  las  obligaciones  contraídas  entre  humanos,  ¿qué  no  arries- 
garíamos si  fuéramos  transgresores  de  unos  tratados  convenidos 
con  Dios  mismo,  y  de  hacemos  culpables,  además,  de  los  otros 
pecados,  de  mentira  a  la  verdad?» 

«Y  todo  esto,  cuando  no  hay  segunda  regeneración,  ni  refun- 
dición, ni  restitución  al  estado  primitivo,  aunque  buscásemos  una 
con  muchos  gemidos  y  lágrimas.  Gemidos  y  lágrimas  aportan, 
aunque  penosamente,  una  cicatrización  al  menos  según  mis  con- 
ceptos y  principios  (que  llegue,  lo  creemos;  pero  ¿borraremos  las 
cicatrices?  Ello  me  congratularía  mucho,  por  la  buena  razón  de 
que  yo  también  tengo  necesidad  de  indulgencia);  en  todo  caso  es 
preferible  no  tener  necesidad  de  una  segunda  purificación,  y  man- 
tenemos en  la  primera,  la  que  sé  que  es  común  a  todos,  sin 
fatiga,  del  mismo  valor  para  esclavos  y  amos,  pobres  y  ricos,  peque- 
ños y  grandes»,  etc.  ™. 

La  profesión  monástica  no  es  un  segundo  bautismo  de  un 


119.  Oralio.  39,  In  sacra  lumina,  n.  17  (PG,  36,  356). 

120.  Or.,  40,  In  sanctum  baptisma,  n.  8  (PG,  36,  368D). 

121.  Observemos  este  término  que  debe  tomarse  en  su  aceptación  precisa:  es  una 
reminiscencia  de  una  doctrina  de  Orígenes.  Cf.  W.  Volker,  Dar  VoHkommenheilsideal  des 
Origines,  p.  25  ss. 

122.  PG,  36,  368C-D. 
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valor  igual  o  superior  al  primero;  se  apega  a  las  virtualidades 
infundidas  en  el  alma  por  el  bautismo  único  para  desarrollarlas 
con  la  gracia  hasta  el  grado  de  perfección  fijado  por  Dios  para 
cada  cual.  Repitamos  esto  en  la  lengua  de  Diadoco  y  de  muchos 
padres:  la  profesión  religiosa  presupone  la  imagen  de  Dios  reno- 
vada «en  el  agua  misma»  y  contribuye  muy  eficazmente  a  consumar 
la  semejanza. 

Haciendo  abstracción  de  los  votos  —  y  el  monaquismo  no  los 
tenía  primitivamente —  el  monje  no  se  halla  en  otro  estado  que 
el  cristiano  no  monje.  Y  éste  no  por  eso  deja  de  estar  obligado 
a  la  perfección,  en  virtud  del  mismo  bautismo,  de  la  misma  per- 
tenencia a  Jesucristo,  de  su  misma  cualidad  de  hijo  de  Dios.  La 
única  cosa  que  variará,  son  los  medios  que  deberán  usarse,  los 
instrumentos  a  emplear  con  miras  a  la  misma  finalidad  espiritual. 
Y  podríamos  repetir  esto  con  las  palabras  de  un  santo,  de  Teo- 
doro Estudita:  si  las  releemos  ahora,  quizá  nos  parezcan,  más 
que  hace  un  momento,  la  expresión  misma  de  la  verdad  tradicio- 
nal ^.  Para  variar,  y  para  encontrar  de  nuevo  el  mismo  espíritu, 
leamos  unas  líneas  de  san  Juan  Crisóstomo:  «Se  dirá:  no  hay 
igualdad  entre  el  pecado  de  un  hombre  del  mundo  y  el  pecado  de 
quien  de  una  vez  para  siempre  se  ha  entregado  a  Dios;  no  caen 
desde  la  misma  altura,  y  por  consiguiente  sus  heridas  no  tienen 
la  misma  gravedad.  En  esto  te  engañas  enormemente,  si  crees  que 
son  otros  los  deberes  del  hombre  del  mundo,  otros  los  del  monje. 
La  diferencia  entre  eUos  consiste  en  que  el  uno  se  casa  y  el 
otro  no;  en  cuanto  al  resto,  a  todo  el  resto,  incurren  en  las  mis- 
mas responsabilidades.  Quien  monta  en  cólera  neciamente  contra 
su  hermano,  ofende  a  Dios  igualmente,  ya  sea  seglar,  ya  sea  monje. 
Quien  mira  a  una  mujer  para  codiciarla,  ya  sea  esto  o  aquello, 
recibirá  el  mismo  castigo  a  la  fornicación.  E  incluso,  razonando 
bien,  el  seglar  es  menos  disculpable,  porque  no  hay  igualdad 
entre  estas  dos  cosas:  que  un  hombre  casado,  y  que  por  este  solo 
hecho  goza  de  una  tan  grande  ayuda,  tropiece  contra  la  belleza 
de  una  mujer;  y  que  se  deje  atrapar  en  ese  peligro  alguien  que 
está  totalmente  privado  de  parecido  socorro»  Y  lo  mismo  en 
cuanto  a  la  prohibición  de  jurar  o  de  reir  o  en  cuanto  a  todas  las 
bienaventuranzas  evangélicas:  en  ninguna  parte  ha  mencionado 

123.  Monachesimo  oriéntale,  p.  19  ss. 

124.  Avd.  oppngn.  vilae  monasticae.  1  iii.  15  (PG,  47,  372). 
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el  Maestro  una  diferencia  entre  seglares  y  monjes.  «Las  Sagradas 
Escrituras  no  saben  nada  de  tal  división...» 

Existe,  sin  embargo,  confesada  por  esos  padres,  una  diferencia 
real,  o  más  bien  dos,  pero  no  tan  radicales  como  muchos  imaginan. 
«De  acuerdo  con  toda  la  tradición,  san  Teodoro  Estudita  resume 
esta  doctrina  en  dos  palabras:  ÍTzícrf¡c,  Trávra;  hay  una  igualdad 
perfecta  entre  todos  los  cristianos,  monjes  o  no,  con  respecto  a  las 
leyes  de  la  vida  interior  y  espiritual.  Habrá  solamente,  aquí  temi- 
bién,  una  adaptación  que  hacer  sobre  dos  puntos:  los  laicos  no 
han  hecho  voto  de  castidad  ni  de  pobreza.  Tienen,  sin  embargo, 
que  practicar  ambas  virtudes  conforme  al  mandamiento  común  de 
Dios  que  obhga  a  todo  el  mundo  no  sólo  a  evitar  el  pecado  en 
obra,  sino  el  pecado  de  pensamiento,  lo  cual  supone  un  desapego 
interior  y  una  pobreza  espiritual  ilimitada»  ^.  Por  la  sumisión  a  la 
voluntad  de  Dios,  ni  que  decir  tiene  que  ninguna  criatura  puede  subs- 
traerse a  ella  en  lo  que  quiera  que  sea;  los  paganos  mismos  lo  han  re- 
conocido, algunas  veces  magníficamente  No  les  ha  faltado  para 
que  esta  sumisión  fuese  filial  más  que  conocer  como  nosotros  «a 
Dios,  Padre  de  nuestro  Señor  Jesucristo,  al  Padre  de  las  miseri- 
cordias y  Dios  de  toda  consolación...»  (2  Cor  1,  3).  La  sola  cosa 
que  distingue  sobre  este  punto  a  los  monjes,  es  que  ellos  llevan 
(o  deben  llevar)  este  amor  de  la  voluntad  paternal  de  Dios  tan 
lejos  que  en  el  terreno  en  que  podían  eludirle,  el  de  la  iniciativa 
personal,  quieren  tener  la  certeza  de  no  equivocarse  nunca,  como 
esos  «sarabaítas»  que  tienen  por  ley  la  satisfacción  de  sus  deseos, 
que  llaman  santo  a  todo  cuanto  se  les  antoja  escoger,  e  ilícito  a 
todo  cuanto  no  quieren  (Regla  de  san  Benito,  i).  Y  el  medio  de  no 
equivocarse  nunca  es  hacer  a  priori  el  sacrificio  de  su  voluntad 
propia  en  manos  de  alguien,  abad  o  prior;  quien  «no  debe  ni  en- 
señar ni  fallar  ni  mandar  nada  que  sea  extraño  al  precepto  del 
Señor»  (ibid.,  ii). 

Pero  todas  estas  particularidades:  celibato,  pobreza  de  hecho, 
obediencia  a  Dios  en  unos  representantes  libremente  aceptados,  no 
constituyen  la  perfección;  conducen  a  ella  simplemente;  y  no  se 
dice  en  ninguna  parte  que  otras  vías  no  conduzcan  también  a 
ella,  menos  seguramente  quizá,  menos  rápida  y  enérgicamente,  y,  sin 


125.  I.  Hausherr,  Dirección  espiritual  en  oriente  antaño,  Roma  1955,  p.  293. 

126.  Cf.,  entre  otros,  Epicteto,  Coloquios,  rv,  1  (trad  Souilhé,  p.  335  ss);  Manual,  53 
(ibid.,  p.  433). 
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embargo,  realmente.  Lo  importante  es  alcanzar  el  fin;  y  esto  es  lo 
que  todos  deben  querer;  las  vías  difieren  como  los  carismas:  el  es- 
píritu es  el  mismo. 

Cuanto  más  se  estudia  la  doctrina  patrística  con  respecto  a  la 
perfección,  más  se  persuade  uno  de  que  santo  Tomás  la  ha  captado 
y  expuesto  con  toda  exactitud. 
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RELACIÓN  ENTRE  LA  VOCACIÓN  CRISTL\NA 
Y  LA  VOCACIÓN  MONÁSTICA 

La  pregunta  que  se  plantea  ahora  es  ésta:  ante  la  triple  re- 
nuncia monacal,  ¿tiene  el  cristiano  no  monje  unas  obligaciones 
paralelas?  ¿Y  cuáles? 

Estos  rasgos  esenciales  de  la  vida  monástica  pertenecen  tam- 
bién a  la  esencia  de  la  vocación  cristiana  en  su  sentido  profundo, 
que  es  espiritual.  El  monje  no  asume  la  obligación  de  practicar 
esas  renuncias  reales  más  que  para  asegurar  el  perfecto  renun- 
ciamiento espiritual,  único  válido,  prometido  al  bautismo. 

Toda  la  perfección  cristiana  es  propuesta  a  todos  los  bautizados : 
se  han  comprometido  a  ello  negando  a  Satán  y  sus  obras  para 
alistarse  junto  a  Cristo;  a  todos  los  hijos  de  Dios:  deben  asemejarse 
por  la  caridad  a  Dios  su  Padre;  a  todos  los  cristianos:  deben 
hacer  honor  al  nombre  que  llevan,  y  no  pueden  hacerlo  más  que 
reproduciendo  en  ellos  mismos  los  rasgos  y  las  virtudes  de  Cristo. 
La  profesión  monástica  no  viene  a  añadir  a  la  cima  alcanzable 
por  todos  una  superelevación  que  les  esté  a  priori  prohibida.  No 
corrige  ni  completa  el  bautismo.  No  es  un  sacramento,  aunque 
algunos  lo  hayan  pretendido. 

1.  El  bautismo  confiere  una  inocencia  de  un  orden  superior  a  la 
virginidad  natural  y  es  deber  de  todo  bautizado  no  sólo  conser- 
varla evitando  el  pecado,  sino  perfeccionarla  por  la  docilidad  al 
Espíritu  santificador.  La  virginidad  física  o  la  continencia  están 
al  alcance  de  aquéllos  solamente  quibus  datmn  est.  La  conservación 
de  la  inocencia  bautismal  constituye  la  esencia  misma  de  la  renun- 
cia a  Satán  y  de  la  adhesión  a  Jesucristo.  El  matrimonio  no  se 
opone  a  ello,  si  es  de  hecho  lo  que  debe  ser  de  derecho:  una 
cosa  sagrada  por  su  relación  con  Jesucristo  y  con  su  Iglesia,  incluso 
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si,  psicológicamente,  es  menos  fácil  ser  todo  de  Dios  cuando  hay 
también  que  pensar  en  «cómo  agradar  al  cónyuge»  (1  Cor  7,  32-34). 
Las  leyes  cristianas  de  la  cohabitación  conyugal  se  imponen  a  las 
personas  casadas  con  el  mismo  título  que  la  castidad  absoluta  a 
los  continentes;  y  pueden  santificar  tanto  como  aquéllas  si  son  acepta- 
das y  guardadas  con  el  mismo  espíritu  filial  hacia  Dios.  Éste  es  el 
sentido  de  las  páginas  de  Crisóstomo  que  hemos  leído.  Nada 
sería  tan  falso  en  este  terreno  como  la  máxima:  todo  o  nada.  No 
permitir  nada  a  los  unos  porque  son  monjes;  permitirlo  todo  a  los 
otros,  porque  no  son  monjes.  Más  bien  habría  que  decir:  el  mis- 
mo totahtarismo  de  fidelidad  y  de  pureza  incumbe  a  los  unos  y  a 
los  otros,  en  su  respectivo  estado.  Lo  que  varía,  no  es  el  sentido 
del  mandamiento  supremo  de  amar  al  Señor  su  Dios  con  toda  su 
alma,  con  todo  su  corazón,  con  toda  su  inteligencia  y  con  todas 
sus  fuerzas,  es  solamente  el  cuadro  y  las  ocupaciones  materiales 
en  los  cuales  cada  cual  debe  aspirar  a  su  consumación. 

Los  diez  mandamientos  y  los  dos  grandes  que  los  condensan 
valen  siempre  para  todos;  la  aparición  del  monaquismo  no  ha 
suprimido  ninguna  parte  de  los  mismos  para  reservarla  a  los  mon- 
jes, y  la  enseñanza  católica  dada  antes  de  que  éstos  existieran,  no 
cambia  ni  se  minimiza  ahora  que  existen.  «Es  castidad  también  la 
cohabitación  con  una  legítima  esposa»  ^\  Clemente  de  Alejandría 
formuló  muy  bien  el  principio  en  más  de  un  lugar,  porque  está 
seguro  de  su  doctrina  y  tiene  empeño  en  hacerla  penetrar  en  el 
espíritu  de  sus  oyentes:  «Para  nosotros,  digámoslo  de  una  manera 
general  con  respecto  al  matrimonio,  del  alimento  y  de  las  otras 
cosas  del  mismo  género,  no  debe  hacerse  nada  según  la  pasión, 
sino  querer  solamente  lo  que  es  necesario.  Porque  no  somos  hijos 
de  la  pasión,  sino  de  la  voluntad.  El  que  se  ha  casado  para  tener 
hijos  debe  practicar  la  continencia,  de  manera  a  no  desear  ni 
siquiera  su  propia  mujer  a  la  que  debe  amar,  y  de  manera  a  tener 
hijos  por  una  voluntad  casta  y  moderada.  No  hemos  aprendido 
a  acatar  la  voluntad  de  la  carne  en  los  deseos,  sino  que  marchamos 
con  cordura  como  se  suele  andar  durante  el  día,  es  decir,  con 
Cristo  y  bajo  la  guía  luminosa  del  Señor:  "no  en  comilonas  y  borra- 
cheras, no  en  deshonestidades  y  disoluciones,  no  en  contiendas  y 
envidias"  (Rom  13,  13-14).  No  conviene,  en  efecto,  considerar  la 
continencia  en  un  aspecto  único,  a  saber,  el  de  los  placeres  car- 

127.    SÓCRATES,  Hist.  Eccl.,  I,  11. 
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nales,  sino  también  en  el  de  todo  lo  que  desea  nuestra  alma 
afeminada,  cuando  no  se  contenta  con  lo  necesario  y  persigue  la 
voluptuosidad.  Ser  continente,  es  despreciar  el  dinero,  el  lujo,  las  ri- 
quezas, desdeñar  los  espectáculos,  refrenar  la  boca,  reinar  sobre 
los  apetitos  desordenados» 

Las  mismas  ideas  encuentran  una  expresión  tal  vez  mejor  aún  ^. 
Se  trata  aquí  de  la  cuestión  «La  gnosis  no  se  hace  nunca  ignoran- 
cia, ni  el  bien  se  convierte  en  mal.  Por  eso  [el  gnóstico]  come  y 
bebe  y  se  casa,  no  por  principio  y  a  priori,  sino  por  necesidad.  Yo 
digo:  se  casa,  si  el  Logos  lo  dice  y  como  es  decoroso.  Una  vez 
perfecto,  tiene  como  modelos  los  apóstoles  y  se  revela  hombre  no 
precisamente  escogiendo  la  vida  celibataria  (¡i.ov7¡py)  no  significa 
monástica),  sino  que  supera  a  los  héroes  que  en  el  matrimonio,  en 
la  procreación  y  en  el  cuidado  de  una  casa  cumple  sin  voluptuosidad 
y  sin  tristeza,  y  que  aunque  administrando  la  casa  no  se  separa 
del  amor  de  Dios...»^^. 

2.    Pobreza:  á>cTr)[i,ocTÚv7). 

Este  primer  renunciamiento  origina  un  segundo  o  más  bien 
se  combina  con  otro  que  ha  comenzado  tan  antiguamente  como 
él  (Act  4,  33-35).  El  término  apropiado,  evangélico,  es  árcoTácTCTeaOai, 
es  decir,  situarse  al  margen  de  alguna  cosa,  despedirse  de  alguien, 
separarse.  El  régimen  directo  de  este  verbo  en  los  escritos  ascé- 
ticos es  Tw  xóajjLcp  ToÓTíú  =  abandonar  el  mundo,  o  tcSctiv  todas 
las  cosas  (Le  14,  33),  o  ^pY]¡xáT(ov  (sic)  a  los  bienes  materiales 
La  palabra  se  emplea  también  en  absoluto'^.  El  substantivo  es 
antiguamente  á.TzÓTo.^ic,  y  más  recientemente  iínoxcx.yr¡.  Du  Cange 
anota"*:  á7roTaYr¡  y  ÚTuoTayyj,  voces  monachorum  propriae.  Isidoro 
de  Pelusa  las  explica  en  la  primera  de  sus  cartas:  «Los  santos 
corifeos  y  jefes  de  la  filosofía  monacal,  enterados  por  los  trabajos 
y  los  combates  que  han  realizado,  han  dado  también  a  las  cosas 


128.  Strom.,  iii,  c.  7,  n.  58-59. 

129.  Strom.,  vii,  c.  12  (PG,  9,  497C). 

130.  Trad.  ingl.  en  Clement  of  Alexandria,  Miscellanies  Book,  vii,  por  F.J.A.  Hort 
y  J.B.  Mayor,  Londres,  p.  123:  «Knowledge...  never  becomes  ignorance,  ñor  does  good 
change  to  evil.  Henee  with  eating  and  drinking  and  marrying  are  not  the  main  objects  of 
Ufe,  though  they  are  its  necessary  condition ...»  Sobre  las  ideas  de  Clemente  con  respecto 
al  matrimonio,  cf.  un  excelente  resumen  en  F.  Quatember,  Die  christiiche  Lebenshallung 
des  Clemens  von  Alexandrien  nach  seinem  Padagogiis,  Viena  1946,  p.  137-142. 

131.  Véase  Ficker,  Amphilochiana,  I,  p.  49,  18. 

132.  Vg.  Hist.  Laus.,  13,  1,  Apolonio;  Cirilo  de  Escitópolis,  Vida  de  san  Sobas,  29. 

133.  Vg.  EusEBio,  De  Martyr,  Pol.,  11,  2. 

134.  Glossarium  Graec,  I,  p.  111. 
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las  denominaciones  adecuadas,  para  que  nos  sirvan  de  advertencia 
y  de  enseñanza:  han  llamado  apotage  la  lejanía  de  la  materia  e 
hypotage  la  docilidad.  Ellos  no  tenían  para  ser  enseñados  más 
que  la  naturaleza;  nosotros  tenemos  además  la  descripción  de  su 
práctica,  y  nos  preocupa  poco  la  ejecución...»  A  continuación,  da 
de  estos  dos  términos  una  exégesis  enteramente  espiritual.  En  el 
sentido  propio,  apotage  significa,  para  los  monjes,  renunciamiento 
real  a  toda  propiedad.  Desde  muy  pronto  las  leyes  de  la  pobreza 
monástica  se  hicieron  muy  minuciosas,  aunque  no  hubiese  ningún 
voto.  Un  monje  — un  solitario,  evidentemente —  poseía  por  todo 
bien  un  evangelio,  y  se  lo  dio  a  un  pobre.  «He  dado  —  explica  — 
aquel  mismo  que  nos  ordena  darlo  todo...»^*.  Más  adelante,  se 
puede  ver,  por  ejemplo,  en  las  catcquesis  de  san  Teodoro  Estudita 
con  qué  rigor  se  descubre  y  persigue  la  posesión  individual  de 
los  objetos  más  mínimos.  Los  principios  de  esta  severidad  se 
encuentran  ya  en  san  Basilio.  El  monje  es  alguien  que  «ha  renun- 
ciado de  una  vez  para  siempre  [a  todo],  y  hecho  profesión  de  no 
poseer  nada  personalmente.  No  tiene  más  que  el  uso  de  lo  nece- 
sario para  la  vida,  vestido  y  alimento»  Poseer  sea  lo  que  fuere 
como  bien  propio,  en  la  fraternidad  «es  constituirse  extraño  a 
la  Iglesia  de  Dios,  porque  es  contrario  a  lo  que  los  Hechos  ates- 
tiguan (24,  32)  de  los  que  habían  creído  en  Jesucristo:  nadie 
llamaba  suyo  lo  que  le  pertenecía,  es  incluso  hacerse  extraño 
a  la  caridad  del  Señor,  puesto  que  Él  ha  enseñado  por  su  boca  y 
ejemplo  a  entregar  su  alma  a  quienes  se  ama,  y  no  solamente  sus 
bienes  exteriores»  De  los  objetos  puestos  a  su  disposición 
el  cenobita  debe  tener  el  mayor  cuidado:  son  propiedad  de  Dios. 
No  tendrá  siquiera  derecho  a  dar,  por  su  propia  autoridad,  un 
vestido  viejo  o  un  calzado  usado  y  esta  ley  no  señala  ninguna 
excepción,  ni  siquiera  en  presencia  de  un  mendigo  totalmente 
desnudo  Si  se  hacen  objeciones,  en  nombre  de  quien  sea,  Ba- 
silio repite  su  áTra^,  que  lo  dirime  todo:  «se  ha  dicho  de  una 
vez  para  siempre» "°.  Y  como  se  podría  recurrir  a  la  Sagrada 
Escritura,  Basilio  corta  por  lo  sano  con  un  texto  de  san  Pablo: 
«Que  cada  uno,  hermanos,  permanezca  para  con  Dios  en  el  estado 

135.  EvAGRio,  Prácticos,  97  (PG.  40,  1249D). 

136.  R.B.T.,  93. 

137.  Ibid.,  85. 

138.  R.B.T.,  87. 

139.  R.B.T.,  91. 

140.  R.B.T.,  91. 
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en  que  fue  llamado»  (1  Cor  7,  24).  Esta  exégesis  corresponde 
quizá  menos  al  pensamiento  de  san  Pablo  que  a  la  mentalidad 
basiliana:  en  todo  caso  ésta  es  clara,  tanto  más  clara  cuanto  que 
se  afirma  independientemente  de  toda  cita  paulina:  el  monaquis- 
mo  erige  en  institución  y  en  deber  la  libre  práctica  de  los  primeros 
cristianos  de  Jerusalén. 

Esto  no  podría  convertirse  en  una  obligación  para  todo  el 
mundo,  y  ninguno  de  los  padres  ortodoxos  lo  ha  afirmado  jamás. 
Pero  hay  una  enseñanza  del  Señor  mismo  que  vale  para  todos: 

«Así  pues,  cualquiera  de  vosotros  que  no  renuncia  todo  lo 
que  posee,  no  puede  ser  mi  discípulo»  (Le  14,  33).  Hay  aquí  un 
triple  totalitarismo:  a)  del  sujeto;  b)  del  objeto;  c)  del  motivo. 
Todo  candidato  a  la  calidad  de  discípulo  de  Cristo  debe  renun- 
ciar a  la  posesión  de  todo  bien  terrenal  so  pena,  no  de  no  ser 
recibido  en  ese  «estado  de  perfección»  que  es  el  monaquismo  en 
el  sentido  jurídico,  sino  de  ser  inepto  para  ese  estado  de  per- 
fección que  es,  en  el  sentido  evangélico,  la  condición  cristiana. 

Hay  que  interrogar  sobre  ello  a  los  padres.  Hablaron  sobre  eso 
mucho  antes  de  que  hubiera  monjes.  Clemente  de  Alejandría  trató 
incluso  ex  profeso  del  problema:  Quis  dives  salvetur?  Demuestra 
él  dos  cosas:  I)  que  el  abandono  efectivo  de  las  riquezas  no  es 
necesario;  2)  que  es  necesario  renunciar  a  ellas  interiormente 
—  «vende  lo  que  posees»  — .  ¿Qué  quiere  esto  decir?  No  lo  que 
algunos  entienden  a  la  ligera:  rechazar  sus  bienes,  abandonarlos, 
sino  expulsar  del  alma  las  ideas  que  tiene  uno  sobre  la  fortuna, 
la  simpatía  por  ella,  el  deseo  excesivo,  la  inquietud  enfermiza 
con  respecto  a  ella,  las  preocupaciones,  las  espinas:  las  que  ahogan 
la  semilla  de  la  vida 

Cambiar  las  ideas  y  los  sentimientos.  Algunos  paganos  como 
Anaxágoras,  Demócrito,  Crates  y  otros  han  simulado  hacerlo,  cuando 
han  mostrado  desprecio  por  la  riqueza.  No  por  eso  los  han  cris- 
tianizado: han  sustituido  una  vanidad  por  otra. 

A  continuación  retengamos  esta  frase:  «La  riqueza  es  un 
instrumentos.»  Ahora  bien,  «el  instrumento,  si  se  emplea  con  arte, 
es  artista».  Si  careces  de  arte,  «él  participa  de  tu  ignorancia,  sin 
ser  responsable  de  ello»  ¿Instrumento  de  qué?  ¡En  ningún 
caso  del  placer!  «Algunos  dicen:  tengo  recursos,  soy  muy  rico, 

141.  StXhlin,  III,  166,  24,  n.  2. 

142.  Stahlin,  p.  168. 
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¿por  qué  no  iba  a  gozar  de  ello?  Estas  palabras  no  son  dignas 
de  un  hombre;  no  son  sociales.  Mucho  más  caritativo  sería  decir: 
Tengo  recursos,  ¿por  qué  no  dárselos  a  los  que  se  hallan  necesi- 
tados? Así  es  el  hombre  perfecto,  porque  cumple  el  precepto: 
Amarás  a  tu  prójimo  como  a  ti  mismo» 

Todo  esto  y  el  contexto  que  omitimos  parece  muy  riguroso: 
es,  sin  embargo,  la  doctrina  común  de  los  padres.  San  Basilio 
comenta  el  episodio  del  joven  rico  (Mt  19,  16-30),  y  con  arreglo 
a  los  mismos  principios  "* :  «Los  bienes  de  la  fortuna  tienen 
por  finalidad  el  fin  de  todas  las  cosas:  la  caridad,  y  no  el 
goce  egoísta;  dando  a  los  indigentes,  el  rico  gana  más  que  aquéllos. 
¿Es  razonable  afligirse,  porque  haya  que  darlo  todo,  oro  y  plata 
—  piedras  y  polvo  — ,  para  conseguir  la  vida  eterna?»  "^  «La 
culpa  del  rico  —escribe  Th.  §pidlík,  para  resumir  sobre  este 
punto  la  "sofiología"  de  san  Basilio —  es  considerar  sus  riquezas 
como  su  propio  bien,  iSiov  »  Queda  por  saber  lo  que  significa 
este  adjetivo.  Sin  duda,  no  quiere  decir  simplemente  propiedad. 
El  bien  legítimamente  adquirido  pertenece  a  su  dueño.  Pero  ¿en 
qué  sentido?  No  por  derecho  natural,  como  los  miembros  con 
los  cuales  he  nacido  y  moriré.  Lo  que  es  exterior  a  mi  persona 
me  viene  o  del  azar  (y  esto  no  puede  admitirlo  un  cristiano) 
o  de  Dios;  «dime  por  qué  razón  lo  has  recibido.  ¿Dios  es  in- 
justo porque  ha  distribuido  de  modo  desigual  los  bienes  necesarios 
a  la  vida?  ¿Por  qué  tú  eres  rico,  mientras  que  otro  es  pobre?  Sólo 
por  esto:  para  que  tú  recibas  la  recompensa  a  la  bondad  y  a  una 
fiel  administración,  y  el  otro  los  honores  debidos  a  los  grandes 
combates  de  la  paciencia.  Pero  ¿tú  lo  encierras  todo  en  el  insa- 
ciable abrazo  de  la  codicia,  y  crees  que  no  perjudicas  a  nadie 
cuando  privas  a  un  gran  número?  ¿Qué  es  un  codicioso?  Alguien 
que  no  se  contenta  con  lo  que  le  basta.  ¿Qué  es  un  expoliador? 
Alguien  que  se  lleva  lo  que  corresponde  a  cada  uno.  Entonces, 
¿no  eres  codicioso?  Entonces,  ¿no  eres  expoliador?  ¡Lo  que  has 
recibido  para  administrarlo,  te  lo  apropias  para  ti  únicamente! 
O  hay  que  llamar  despojador  al  que  deja  desnudo  a  un  hombre 
vestido;  y  al  que  olvida  de  vestir  a  un  hombre  desnudo  cuando 
podría  hacerlo,  ¿merece  otro  calificativo?  ¿Cuál?  Es  al  hambriento 

143.  Pedagogo,  II,  12  (Stahlin,  p.  228). 

144.  St.  Giet,  Les  idées  et  l'action  sociale  de  saint  Basile,  París  1941,  p.  104  ss. 

145.  In  div.,  hom.  vii. 

146.  La  sofiología  de  san  Basilio,  p.  92. 
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a  quien  debe  ir  el  pan  que  tú  retienes;  al  desnudo  el  manto  que 
guardas  en  tus  arcas;  al  descalzo  el  calzado  que  se  pudre  en  tu 
casa;  al  necesitado  el  dinero  que  tienes  enterrado.  El  número  de 
personas  a  quienes  dañas  iguala  al  número  de  aquellos  a  los  que 
podrías  ayudar»  Esta  última  frase  tan  chocante  quizá  pertenece 
a  la  buena  tradición:  san  Ireneo  había  dicho  dos  siglos  antes: 
«Quien  tiene  medio  de  acudir  en  socorro  del  prójimo  y  no  lo 
hace,  será  considerado  como  extraño  a  la  caridad» 

Estas  enseñanzas  son  también  las  de  san  Juan  Crisóstomo 
y  las  de  los  padres  en  general.  La  idea  que  reaparece  con  más 
insistencia  es  que  el  rico,  el  poseedor,  es  un  probo  administrador 
de  su  fortuna  para  el  bien  común.  La  definición  cristiana  del 
derecho  de  propiedad  no  puede  coincidir  con  la  romana:  lus 
utendi  et  abutendi.  Debería  más  bien  formularse  así:  lus  utendi  et 
ojjicium  elargiendi  o  lus  et  officium  secundum  caritatem  adminis- 
trandi.  El  marxismo  atribuye  esta  función  de  proveedor  al  Estado 
que  para  ello  despoja  a  todo  el  mundo;  el  cristianismo  no  despoja 
a  nadie,  pero  fija  a  todo  el  mundo  un  doble  deber:  1)  el  deber  de 
estar  dispuesto  a  todos  los  desposeimientos  por  amor  de  Dios  y 
del  prójimo;  2)  el  deber  de  despojarse  realmente  en  la  medida  que 
reclama  la  obediencia  a  los  mandamientos  de  Dios,  en  particular 
al  de  amar  al  prójimo,  opere  et  veritate,  como  a  sí  mismo. 

La  diferencia  entre  monjes  y  no-monjes  es  grande  con  respecto 
a  este  segundo  punto,  a  este  punto  secundario;  es  nula  con  res- 
pecto al  primero:  «quien  no  renuncia  de  buen  grado  a  todo  lo 
que  posee,  no  puede  ser  mi  discípulo». 

3.  La  tercera  obligación  libremente  asumida  por  el  monje,  es 
ÚTTOTayv],  la  sujeción.  Desde  hace  mucho  tiempo  el  derecho  canónico 
y  las  constituciones  de  cada  sociedad  religiosa  han  circunscrito 
con  exactitud  el  alcance  de  este  voto  de  obediencia.  Tomándolo  con 
rigor  de  términos,  en  su  sentido  mínimo,  se  reduce  a  poca  cosa: 
obedecer  de  hecho  al  superior  cuando  éste  manda  en  virtud  del  voto 
Esto  dejaría  al  margen  de  la  preocupación  de  perfección  la  mayor 
parte,  casi  la  totalidad,  de  la  vida.  Hasta  para  el  monje,  el  voto 
de  obediencia  sólo  tendrá  eficacia  por  el  espíritu  que  lo  inspire. 

147.  Hom.,  in  illud:  Destruatn,  etc.,  n.  7  (PG,  31,  276B  ss). 

148.  Harvey,  ii,  fragmento  gr.  rv,  p.  477. 

149.  E.  Legrand,  Saint  Jean  Chrysostome,  Paris,  2.*  parte,  cap.  v:  «La  codicia,  el  uso 
de  las  riquezas,  la  limosna.» 
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¿Cuál  es  este  espíritu?  Negativamente,  la  renuncia  en  todo  a  la 
voluntad  propia;  positivamente,  la  aceptación,  en  todo,  de  la  volun- 
tad de  Dios.  La  misma  cosa  siempre:  amor  a  Dios  con  todo  el  co- 
razón, con  toda  la  inteligencia,  con  todas  las  fuerzas;  lo  cual,  por 
consecuencia  lógica,  postula  como  condición  previa  la  eliminación 
de  la  anticaridad,  el  amor  propio  egocéntrico. 

Y  esto  vale  también  para  el  cristiano  como  tal,  tanto  como 
para  el  monje.  Ambos  dicen  en  el  mismo  sentido,  y  deben  decir 
con  la  misma  disposición  de  alma:  Padre,  que  vuestra  voluntad 
sea  hecha  sobre  la  tierra  como  en  el  cielo.  Sólo  que  aquí,  de 
nuevo,  el  lado  negativo,  el  aspecto  de  renuncia  a  la  voluntad 
propia,  aparece  fuertemente  en  el  primero  y,  sin  embargo,  no  tiene 
valor  más  que  por  lo  positivo,  el  amor  de  la  voluntad  divina; 
en  el  segundo,  puede  parecer  que  impera  una  entera  independencia 
y,  sin  embargo,  la  sumisión  constante  a  toda  voluntad  de  Dios 
se  impone  a  él  igual  que  a  todo  cristiano  e  incluso  a  todo  hombre. 
Es  la  esencia  misma  de  la  vocación  común  a  todos. 

Esta  sumisión  constante  tiene  dos  aspectos  que  la  lengua 
griega  expresa  muy  bien  con  las  dos  palabras  ÚTraxor)  y  Ú7ro[AovY¡. 
Entre  las  dos  hay  una  diferencia:  escuchar  cuando  Dios  habla 
es  obedecer  a  su  voluntad  que  se  expresa;  permanecer  en  las  con- 
diciones en  que  Él  nos  coloca  es  sumisión  a  su  voluntad  que  se 
impone.  La  distinción  clásica  entre  voluntad  de  buen  grado  y 
voluntad  significada;  entre  la  conformidad  activa  cuando  Dios 
nos  manda  obrar  y  la  conformidad  pasiva  cuando  él  nos  impone 
padecer.  Ahora  bien,  es  difícil  decir  sobre  qué  han  insistido  más 
los  padres,  si  en  la  observación  de  los  mandamientos  de  Dios 
como  signos  de  una  voluntad  divina  que  pide  la  cooperación  de 
la  nuestra,  o  en  la  aceptación  de  los  acontecimientos  como  mani- 
festación de  una  voluntad  de  Dios  que  no  tenemos  más  que  reco- 
nocer. Tal  vez,  sin  embargo,  más  sobre  la  sumisión  Olamada)  pasiva 
porque  ésta  impera  sobre  un  ámbito  más  amplio  y  postula  una 
más  completa  abnegación  de  sí. 

a)  De  la  conformidad  activa  ya  hemos  hablado  lo  suficiente 
antes.  Toda  la  predicación  moral  se  relaciona  en  general  con 
este  tema. 

Sin  embargo,  recordemos  de  nuevo  que  Gregorio  de  Nisa 
trató  explícitamente  este  tema  en  unos  opúsculos  que  habría  que 
leer  por  entero.  1)  En  Harmonios,  Sobre  el  nombre  y  la  profesión 
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de  los  cristianos,  PG,  46,  237-250;  edición  crítica,  Jaeger,  viil, 
p.  125-142;  2)  en  el  monje  Olimpios,  Sobre  la  perfección  y  qué 
debe  ser  el  cristiano,  PG,  46,  251-286,  Jaeger,  viii,  p.  173-214;  3)  en 
un  escrito  titulado  Sobre  el  fin  a  perseguir  según  Dios,  y  de  la 
verdadera  ascesis,  o  conforme  al  título  corriente:  De  Instituto 
Christiano.  Ha  sido  durante  mucho  tiempo  considerado  como  no 
auténtico,  y  las  discusiones  sobre  él  no  se  han  acabado,  pese  a 
Jaeger  y  a  su  descubrimiento  del  texto  íntegro  (edición  L.C.,  p.  40-89); 
ya  Gribomont  ha  tachado  de  falsas  las  afirmaciones  de  Jaeger, 
aceptadas  con  excesiva  premura  por  la  mayoría;  cf.  Dic.  de  Espi- 
ritualidad, tomo  IV,  2,  art.  Eustasio  de  Sebaste,  col.  1710; 
«Espero  establecer,  contra  W.  Jaeger  (Two  Rediscovered  Works  of 
Anciení  Christian  Literature:  Gregory  of  Nyssa  and  Macarius, 
Leyden  1954),  que  Gregorio  de  Nisa  se  inspira  estrechamente  en  la 
Gran  Carta  de  Macario...»  Además,  esta  obra,  en  oposición  a 
las  dos  anteriores,  se  dirige  especialmente  a  los  monjes. 

Los  dos  folletos  sobre  la  perfección  cristiana  no  han  sido, 
por  desgracia,  traducidos  nunca.  Apenas  existe  un  estudio,  por  lo 
demás  excelente,  de  Sister  Mary  Emily  Keenan,  De  Professione 
Christiana  and  De  perfecíione.  A  Study  of  the  Ascetical  Doctrine 
of  Saint  Gregory  of  Nyssa,  Harvard  University  Press  1950,  p.  167-207. 

La  moral  cristiana  está  basada  por  entero  en  Cristo:  «Las 
señales  distintivas  del  verdadero  cristiano  son  todas  las  que  hemos 
considerado  en  Cristo.  De  las  que  somos  susceptibles,  las  imita- 
mos; aquellas  que  la  naturaleza  no  es  capaz  de  imitar,  las  vene- 
ramos y  las  adoramos.  Por  consiguiente,  todos  los  nombres  que 
detallan  la  significación  de  [del  nombre  de]  Cristo  deben  arrojar 
su  luz  sobre  la  vida  del  cristiano,  los  unos  por  la  imitación,  los  otros 
por  la  adoración,  si  el  hombre  de  Dios  debe  estar  bien  ajustado 
(en  su  título:  áprioc.  las  versiones  traducen  por  perfecto),  como 
dice  el  Apóstol  (cf.  2  Tim  2,  17),  sin  que  mutile  en  nada  por 
ningún  mal  esta  conformidad»  Sister  Keenan  dice  en  conclusión, 
con  mucha  exactitud:  «El  rasgo  más  impresionante  de  los  dos 
tratados,  en  especial  del  De  perfectione,  es  el  acento  cristológico 
de  Gregorio.  Según  él,  el  cristiano  es  alguien  que,  unido  a  Cristo 
por  la  fe  en  Él,  manifiesta  su  participación  en  Cristo  por  la  prác- 
tica de  todas  las  virtudes  que  Cristo  practicó» 

150.  PG,  46,  456B-C. 

151.  L.  c,  p.  206. 
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«¿Qué  tiene,  pues,  que  hacer  el  que  ha  sido  juzgado  digno 
de  llevar  el  gran  nombre  de  Cristo?  Tan  sólo  esto:  juzgar  y 
clasificar  en  sí  mismo  pensamientos,  palabras  y  acciones  según 
esté  cada  una  de  ellas  orientada  hacia  Cristo  o  apartada  de  Cristo. 
Este  discernimiento  es,  por  lo  demás,  fácil...»  Haciendo  otra 
cosa,  es  decir,  adornándonos  con  un  título  sin  poseer  lo  que  sig- 
nifica, corremos  el  riesgo  de  sufrir  la  desventura  de  aquel  mono 
del  que  Gregorio  no  teme  referir  la  ridicula  historia.  En  Alejandría, 
un  hábil  charlatán  había  amaestrado  un  mono  para  que  bailase 
al  son  de  una  orquesta.  Con  sus  ropas  y  su  careta  ilusionaba  a  los 
espectadores,  hasta  el  día  en  que  un  hombre  más  listo  reveló 
la  superchería.  Mientras  que  los  mirones,  con  la  boca  abierta, 
aplaudían,  aquel  bromista  lanzó  al  tablado  un  puñado  de  almen- 
dras... El  bailarín  se  precipitó  a  cogerlas  para  comérselas  con  más 
comodidad,  se  quitó  la  careta...  y  apareció  ante  toda  la  concurren- 
cia como  lo  que  no  había  dejado  de  ser:  un  mono... 

Ahora  bien,  que  seamos  lo  que  nuestro  nombre  significa,  imi- 
taciones vivas  de  Cristo,  Él  mismo  imagen  perfecta  del  Padre,  es 
la  única  voluntad  de  Dios  sobre  nosotros,  y  nuestra  conformidad 
a  Cristo  será  al  mismo  tiempo  conformidad  a  la  voluntad  divina. 
Esto  es  lo  que  pedimos  perpetuamente  diciendo  «venga  a  nos- 
otros vuestro  reino».  Porque  el  reino  de  Dios  es  incompatible 
con  el  reino  del  pecado.  «Si,  pues,  queremos  ser  gobernados  por 
Dios,  que  de  ninguna  manera  reine  el  pecado  en  nuestro  cuerpo 
mortal  (cf.  Rom  6,  12);  no  obedezcamos  sus  prescripciones  cuando 
provoca  nuestra  alma  a  las  obras  de  la  carne  extrañas  a  Dios, 
sino  que  mortifiquemos  nuestros  miembros  que  están  sobre  la 
tierra  y  hagamos  los  frutos  del  Espíritu,  para  que  el  Señor... 
reine  solo  sobre  nosotros  con  su  Cristo...» 

«Nosotros,  que  oramos,  estando  aún  sobre  la  tierra,  pensemos 
que  en  el  cielo  se  cumple  la  voluntad  de  Dios  por  todos  los  habi- 
tantes de  los  cielos;  pidamos  que  por  nosotros  también  sobre  la 
tierra  sea  hecha,  en  todas  las  cosas,  la  voluntad  de  Dios;  esto 
se  realizará  si  no  hacemos  nada  fuera  de  dicha  voluntad» 
Porque  Dios  tiene  una  voluntad  sobre  todo  nuestro  ser,  sobre 
todos  los  instantes  de  nuestra  vida.  Todo  hombre  debe  intentar 

152.  PG,  46,  284C. 

153.  De  Professione  Christ.  (col.  140  ss). 

154.  Orígenes,  De  Oratione,  25,  3. 

155.  Ibid.,  26,  1. 
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conocerla,  como  afirma  con  energía  san  Basilio  al  comentar  a 
Le  12,  47ss.  «La  ignorancia  puede  aportar  algún  consuelo  a  un 
hombre  que  descuida  el  instruirse  sobre  la  voluntad  de  Dios,  con 
el  pretexto  de  que  Él  ha  dicho  en  el  Evangelio:  El  siervo  que, 
habiendo  conocido  la  voluntad  de  su  amo,  no  obstante  ni  puso 
en  orden  las  cosas,  ni  se  portó  conforme  quería  su  señor,  recibirá 
muchos  azotes;  mas  el  que  sin  conocerla  hizo  cosas  que  de  suyo  me- 
recen castigo,  recibirá  menos.» 

A  esta  pregunta  (la  45.*  de  las  «Reglas  Breves»),  Basilio  da 
una  respuesta  que  presupone  evidentemente  un  cristiano  normal, 
al  corriente  de  la  catcquesis  y  capaz  de  leer  la  Escritura,  pero 
no  necesariamente  monje:  «Es  visible  que  la  ignorancia  de  tal  hom- 
bre no  es  sino  un  pretexto...  porque  la  Sagrada  Escritura  predica 
incesantemente  la  voluntad  de  Dios  a  todo  el  mundo  y  en  todos 
los  lugares. 

»De  modo  que  un  hombre  que  se  halle  en  esta  disposición 
no  será  tratado  en  absoluto  como  el  que  ignora  la  voluntad  de 
su  Señor,  pero  será  juzgado  rigurosamente...  Que  si  aquel  a 
quien  Dios  ha  confiado  la  dispensación  de  su  palabra  se  olvida 
de  cumplir  su  ministerio  y  de  enseñar  a  los  otros  los  mandamien- 
tos de  su  Señor,  la  Escritura  dice  que  será  castigado  como  ho- 
micida» 

La  observancia  de  todos  los  mandamientos  de  Dios  y,  por 
tanto,  el  deseo  de  conocerlos,  se  impone  al  cristiano,  porque  el 
único  mandamiento  de  amar  a  Dios  contiene  todos  los  otros 
y  debe  dar  la  fuerza  para  practicarlos  todos 

En  el  simple  cristiano,  por  consiguiente,  no  menos  que  en  el 
monje,  la  vida  voluntaria  entera  debe  ser  una  perpetua  obediencia 
a  Dios. 

b)  E  igualmente  la  parte  pasiva  de  nuestra  vida:  debemos  no 
sólo  padecer  por  necesidad  los  acontecimientos  que  no  dependen 
de  nosotros,  sino  aceptar  el  cumplimiento  de  la  voluntad  de  Dios 
que  aquéllos  nos  manifiestan.  Y  en  este  terreno  no  vale  ninguna 
distinción  entre  el  precepto  y  el  consejo.  La  «paciencia  es  un  bien 
tan  grande  porque»  la  tenemos  (¡sí,  la  tenemos!)  en  común  con 
Dios.  El  hombre  debe  amar  una  cosa  cara  para  Dios.  Si  Dios 
es  nuestro  Señor  y  Padre,  imitemos  la  paciencia  del  Señor  y 

156.  Ep.  Ezech.,  33,  8. 

157.  R.F.T.,  2  (PG,  31,  908D). 
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Padre;  los  servidores  deben  mostrarse  deferentes;  no  está  bien 
que  los  hijos  sean  degenerados  ^. 

Sobre  este  punto  los  cristianos  han  tenido  desde  su  origen 
una  profunda  filosofía,  a  la  medida  de  su  fe  en  la  Providencia 
y  de  su  idea  respecto  a  la  omnipotencia.  Para  mostrarnos  su 
sentir  no  hay  más  que  releer  la  imploración  por  los  apóstoles 
Pedro  y  Juan  encarcelados  que  dirigen  a  Dios  (Act  4,  24-30): 
«Señor,  tú  eres  el  que  hiciste  el  cielo  y  la  tierra,  el  mar,  y  todo 
cuanto  en  ellos  se  contiene...  Porque  verdaderamente  se  mancomu- 
naron en  esta  ciudad  contra  tu  santo  hijo  Jesús...  Herodes  y  Poncio 
Pilato,  con  los  gentiles  y  las  tribus  de  Israel  para  ejecutar  lo  que 
tu  poder  y  providencia  determinaron  que  se  hiciese...»  La  pasión 
de  Jesús,  nuestro  Señor,  querida  por  el  Padre  celestial,  ha  sido 
realizada  por  Él  utilizando  instrumentos  humanos  cuyo  pecado 
no  quería. 

Con  esta  perspectiva,  será  fácil  decir  con  la  Didakhé:  «Los 
acontecimientos  que  te  suceden,  los  recibirás  como  un  bien,  puesto 
que  nada  se  hace  sin  Dios»  (iii).  Por  ello  puede  triunfar  el 
cristiano  y  exultar  de  gozo  en  todas  sus  tribulaciones.  Lejos 
de  arrancarle  al  amor  de  Dios  que  le  aferra,  los  sufrimientos 
se  le  convierten  en  la  señal  más  segura  de  una  benevolencia  pa- 
ternal especial  hacia  él.  A  decir  verdad,  el  testimonio  de  los 
padres  sobre  este  punto  de  doctrina  no  puede  sino  presentar  la 
más  absoluta  unanimidad:  el  Antiguo  y  el  Nuevo  Testamento 
enteros  lo  enseñan  por  todas  partes.  Leamos  solamente  en  el  Nuevo 
algunas  líneas  en  donde  convergen  con  mayor  claridad  que  en 
otros  pasajes  las  lecciones  del  Antiguo  (Hebr  12,  3-10):  «Consi- 
derad, pues,  atentamente  a  aquel  Señor  que  sufrió  tal  contradicción 
de  los  pecadores  contra  su  misma  persona,  a  fin  de  que  no 
desmayéis  perdiendo  vuestros  ánimos.  Pues  aún  no  habéis  resistido 
hasta  derramar  la  sangre,  combatiendo  contra  el  pecado,  sino  que 
os  habéis  olvidado  ya  de  las  palabras  de  consuelo  que  os  dirige 
Dios  como  a  hijos,  diciendo:  Hijo  mío,  no  desprecies  la  correc- 
ción del  Señor,  ni  pierdas  el  ánimo  cuando  te  reprende.  Porque 
el  Señor,  al  que  ama  le  castiga  y  a  cualquiera  que  recibe  por 
hijo  suyo,  le  azota  y  le  prueba  con  adversidades.»  Sufrís  para 
vuestra  corrección.  Dios  os  trata  como  a  hijos.  ¿Y  cuál  es  el  hijo 


158.    Cipriano;  De  bono  patientia,  iii. 
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a  quien  su  padre  no  corrige?  Si  estáis  exentos  de  esta  corrección, 
en  la  que  todos  tienen  su  parte,  es  que  sois  bastardos  y  no 
hijos.  Además,  hemos  tenido  para  corregirnos  nuestros  padres  por 
la  carne  y  los  respetábamos.  ¿No  hemos  de  ser  más  sumisos  aún 
al  Padre  de  los  espíritus  para  tener  vida?  Aquéllos,  en  efecto, 
nos  corregían  durante  poco  tiempo  y  al  parecer;  pero  Él,  es  por 
nuestro  bien,  a  ñn  de  hacemos  participar  en  su  santidad.» 

La  uTTOfjiovií,  la  conformidad  «pasiva»  a  la  voluntad  de  Dios, 
hace  en  cierto  modo  de  necesidad  virtud.  Este  proverbio  tiene 
mala  reputación.  Pero  injustamente.  La  virtud  así  obtenida  no 
es  despreciable  más  que  si,  de  hecho,  no  existe;  es  decir,  mientras 
se  proteste  interiormente  contra  la  coacción  sufrida.  Si,  por  el 
contrario,  aun  sintiendo  y  aceptando  el  sentir  una  repugnancia 
incluso  muy  viva,  la  voluntad  de  la  criatura  ama  a  través  del 
acontecimiento  material  repugnante  ese  algo  siempre  soberana- 
mente amable  que  es  el  cumplimiento  del  deseo  paternal  de 
Dios,  esta  sumisión  que  ha  sido  la  de  Cristo  obedeciendo  hasta 
en  su  muerte  en  la  cruz,  puede  llegar  a  ser  lo  más  magnífico 
que  hay  en  calidad  de  adoración,  lo  más  inteligente  como  contem- 
plación, lo  más  beatificante  como  unión  a  Dios,  lo  más  santi- 
ficante para  el  hombre  y  lo  más  glorioso  en  la  Caridad-Primera. 

Así  es  como  lo  han  entendido  los  padres  desde  Santiago, 
pasando  por  san  Ignacio  y  los  mártires  sus  semejantes,  hasta  san 
Juan  Crisóstomo  o  san  Agustín,  y  más  allá.  El  Crisóstomo  comenta 
el  pasaje  de  la  epístola  a  los  Hebreos  que  acabamos  de  citar 
y  lo  hace  menos  con  razonamientos  que  con  los  ejemplos  de  los 
santos;  la  historia  persuade  más  que  la  teoría.  Más  convincente 
todavía  que  la  evocación  del  pasado  será  el  espectáculo  del  pre- 
dicador que  vive  lo  que  predica  a  la  hora  misma  en  que  predica. 
Así  el  propio  Juan  Crisóstomo  en  sus  homilías  antes  del  destierro  y 
después  de  él Insiste  con  frecuencia  sobre  esta  verdad  que  él 
conoce  por  haberla  leído  y  meditado,  pero  sobre  todo  por  haber 
experimentado  su  certeza  y  sus  beneficios:  nadie  puede  dañarnos 
más  que  nosotros  mismos;  los  acontecimientos  que  Dios  quiere 
se  convierten  todos  y  siempre  en  bien  de  aquellos  que  creen  en 
Él.  «¿Qué  decir?  ¿Qué  palabras  proferir?  ¡Dios  sea  bendito!  Esto 
que  he  dicho  al  partir,  lo  repito  a  mi  regreso;  cuando  estaba 

159.  ¡n  Episl.  ad  Hebr.,  hom.  29  (PG.  63,  204-207);  cf.  la  hom.  30. 

160.  PG,  52,  427-448. 
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lejos  no  he  dejado  nunca  de  decirlo.  Recordaréis  que  mencioné 
a  Job,  declarando  con  él:  Bendito  sea  el  nombre  del  Señor  por 
los  siglos  de  los  siglos  (Job  1,  21).  Al  partir  os  dejé  esa  prenda; 
la  repito  a  manera  de  acción  de  gracias.  Bendito  sea  el  Señor 
por  los  siglos  de  los  siglos.  Las  cosas  son  diversas,  una  es  la  glo- 
rificación. Expulsado,  daba  yo  gracias;  de  regreso,  doy  gracias. 
Diversas  son  las  cosas,  pero  el  invierno  y  el  verano  tienen  un 
mismo  resultado,  realizan  el  mismo  ñn:  fertilizar  la  campiña.  Ben- 
dito sea  Dios  que  ha  permitido  el  destierro;  bendito  sea  también 
por  haberme  concedido  el  regresar;  bendito  sea  Dios  que  ha 
permitido  la  borrasca,  bendito  sea  Dios  que  ha  disipado  la  tempestad 
y  restablecido  la  calma.  Digo  esto  para  acostumbraros  a  bendecir  a 
Dios.  ¿Te  ha  tocado  en  suerte  un  bien?  Bendice  a  Dios  y  el  bien 
se  mantiene.  ¿Te  ha  sucedido  un  mal?  Bendice  a  Dios  y  el  mal  se 
disuelve.  Job  era  rico  y  daba  gracias;  se  quedó  pobre  y  glorificaba 
a  Dios.  En  la  primera  época  no  se  apropió  de  nada;  en  la  segunda 
no  blasfemó.  Otros  tiempos,  sí,  pero  una  misma  alma;  la  facultad 
principal  no  se  dejó  ni  ablandar  por  la  bonanza,  ni  tragar  por  la 
borrasca.  Bendito  sea  Dios,  cuando  me  vi  separado  de  vosotros 
y  cuando  os  he  vuelto  a  encontrar.  Los  dos  acontecimientos  pro- 
vienen de  la  misma  Providencia»,  etc. 

San  Juan  Crisóstomo  se  aplica  a  sí  mismo  lo  que  ha  enseñado 
a  los  otros  sobre  la  Providencia La  fe  en  la  Providencia  pa- 
ternal de  Dios  es  como  la  quintaesencia  del  cristianismo.  Basilio 
resume  en  una  palabra  el  principio  primero  de  la  sumisión  filial: 
OuSlv  á7rpovo7]TÓv.  Nada  imprevisto,  nada  que  quede  descuidado 
por  parte  de  Dios^^^  Sólo  es,  en  forma  de  axioma,  la  más  pura 
doctrina  de  Jesucristo  (cf.  Mt  6,  24ss). 

Es  inútil  insistir  más.  Observemos  tan  sólo  de  pasada  que 
para  san  Basilio  este  axioma  no  vale  únicamente  con  respecto  a  la 
obligación  de  conformar  la  voluntad  humana  a  la  de  Dios  ma- 
nifestada por  los  acontecimientos,  sino  también  para  imponemos 
el  deber  de  buscar  la  voluntad  de  Dios  en  el  conocimiento  exacto 
de  los  mandamientos,  porque,  si  todo  es  objeto  de  Providencia, 
hasta  en  los  animales  carentes  de  razón,  «si  el  pez  sabe  lo  que  debe 
escoger  y  evitar,  ¿qué  decir  nosotros,  que,  honrados  con  una 


161.  Cf.  A.  Marie  Makinorey,  Jean  Chrysostome,  Sur  la  Providence  de  Dieu,  «Sour- 
ces  chrétiennes»,  79,  París  1961. 

162.  In  Hexaem.,  hom.  7,    n.  5  (ed.  St.  Giet,  «Sources  chrétiennes»,  26,  416). 
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naturaleza  razonable,  instruidos  por  la  ley,  atraídos  por  las  pro- 
mesas, penetrados  de  sabiduría  por  el  Espíritu  Santo,  vamos  a  dejar 
por  ello  de  arreglar  nuestros  asuntos  de  una  manera  menos  razonable 
que  los  peces?...  ¡Que  nadie  pretexte  ignorancia!  Una  razón  natural 
está  implantada  en  nosotros,  que  nos  indica  el  bien  amigo  y  nos 
aparta  de  lo  que  es  nocivo» 

Conformidad  activa  a  la  voluntad  significada  de  Dios  y  con- 
formidad pasiva  a  su  voluntad  arbitraria,  es  una  misma  sumisión 
de  la  criatura  al  Creador,  una  misma  fe  en  su  sabiduría  única 
y  un  mismo  amor  de  su  bondad,  caridad  y  paternidad  únicas. 
Los  acontecimientos  también  tienen  por  causa  el  mandamiento  de 
Dios  inscrito  en  las  cosas  desde  su  origen;  la  palabra  creadora 
ejerce  hoy  todavía  y  hasta  el  final  de  los  tiempos  su  acción 
eficaz  en  todo  el  universo"':  «Este  pequeño  mandamiento  fue 
en  seguida  una  gran  naturaleza  y  una  razón  laboriosa  que,  con 
un  movimiento  más  rápido  que  nuestro  pensamiento  lleva  a  su 
consumación  las  innumerables  particularidades»  de  las  plantas  y 
de  todo  el  resto.  Porque  «el  orden  de  la  naturaleza,  al  encontrar 
su  principio  en  este  mandamiento,  recorre  toda  la  serie  de  los 
tiempos,  hasta  que  haya  alcanzado  la  consumación  del  conjunto.» 

*  *  * 

Un  volumen  recientemente  editado  agrupa  numerosos  estudios 
bajo  el  título  general  de  Théologie  de  la  vie  monastique:  Études 
sur  la  tradition  patristique  (Aubier,  París  1961).  Las  investiga- 
ciones abarcan  doce  siglos,  desde  los  orígenes  hasta  Aelredo  de 
Rievaulx.  Los  autores  de  esos  veintiséis  artículos  no  se  han  con- 
certado, cada  cual  ha  podido  exponer  libremente  sus  conclusiones. 
Tanto  más  útil  será  compararlos. 

Pues  bien,  dos  cosas  sorprenden  al  lector  atento  de  este 
libro.  1)  Como  hace  notar  el  reverendo  padre  abad  de  Ligugé  al 
final  de  la  introducción,  «la  simpatía  con  la  cual  estos  especialis- 
tas hablan  de  los...  viejos  anacoretas  y  cenobitas  de  los  siglos 
pasados...».  En  los  intelectuales,  la  simpatía  nace  de  la  estima- 
ción. Ninguno  de  esos  veinticinco  eruditos,  entre  los  cuales  hay 
una  mayoría  de  no  monjes  y  varios  laicos,  ha  sentido  la  ten- 


163.  Ibid. 

164.  Cf.  Basilio,  In  Hexaem.,  hom.  5  (Giet,  p.  318-322). 


106 


Vocación  cristiana  y  vocación  monástica 

tación  de  subestimar  el  monaquísmo.  2)  Pero  ninguno  tampoco 
basa  su  estimación  de  la  vida  monástica  sobre  una  menor  esti- 
mación de  la  vocación  cristiana.  No  hay  nada  por  encima  de 
ésta.  Es  «el  cristiano  el  que  es  una  imitación  de  Cristo,  en  la 
medida  posible  a  los  hombres,  en  palabras,  en  obras  y  en  pen- 
samientos...», escribe  Juan  Clímaco^^,  en  la  página  primera  de 
su  gran  obra  destinada  a  los  monjes.  Precisamente,  lo  que  mide 
el  valor  espiritual  del  cristiano,  monje  y  no  monje,  es  el  grado  de 
su  crecimiento  desde  su  nacimiento  por  el  bautismo  hasta  la  edad 
perfecta  de  la  plenitud  de  Cristo  Toda  la  grandeza  del  mona- 
quismo  le  viene  de  su  aptitud  a  realizar  «más  perfectamente,  con 
más  seguridad  y  más  plenamente»  esta  asimilación  a  Cristo.  San 
Basilio  ha  recusado  todo  el  vocabulario  del  eremitismo,  en  el 
nombre  mismo  de  los  evangelios  Pero  excluye  la  soledad  ma- 
terial y  la  anacoresis  en  el  sentido  local,  no  simplemente  porque 
no  es  necesaria,  sino  porque,  lejos  de  proporcionar  auxilios,  crea 
obstáculos  en  el  camino  de  la  perfección  cristiana,  única  finalidad 
de  toda  vida  cristiana,  laica  o  monacal.  Hay  una  «anacoresis» 
indispensable  y  posible  para  todos,  Tr¡<;  ¿¡jiaprEaí;  y¡  ávax<óp7]cn^,  el 
alejamiento  del  pecado  o,  lo  que  es  lo  mismo,  y¡  tcov  0£Xy)fi.áTcov 
éauToü  á.wa.y¿>pr¡aiQ  el  desprendimiento  de  los  propios  deseos  o 
exigencias.  Si  algo  debe  ser  solo  y  único,  no  es  el  hombre  en  el 
espacio,  es  la  dirección  infundida  y  mantenida  en  la  tendencia: 
no  monakhos  en  el  sentido  local,  sino  monotropos  en  el  sentido 
moral.  Ahora  bien,  «monotropa  es  la  vida  del  cristiano:  tiene 
un  solo  fin,  la  gloria  de  Dios.  Porque,  ya  comáis  o  bebáis  o  hagáis  lo 
que  sea,  hacedlo  todo  a  la  gloria  de  Dios,  dice,  portavoz  de  Cristo,  el 
apóstol  Pablo.  Politropos,  por  el  contrario,  y  variable  es  la  vida 
de  los  de  fuera  (es  decir,  de  los  no  cristianos  o  de  los  cristia- 
nos que  no  viven  cristianamente),  diversificándose  según  las  cir- 
cunstancias para  agradar  a  las  personas  a  quienes  uno  se  encuen- 
tra» 

Con  esta  perspectiva  se  percibe  mejor  el  sentido  y  la  dig- 
nidad de  la  vida  monástica,  tal  como  la  ha  comprendido  y  expre- 
sado con  la  mayor  energía  san  Basiho.  Podemos  resumir  toda 

165.  Grad.,  \  (PG,  88,  633B). 

166.  Grad.,  xxx,  fin  (PG,  88,  1161A). 

167.  Cf.  Reg.  Fus.,  vii  (PG,  31,  932A). 

168.  Ibid.,  932C. 

169.  Ibid.,  925C. 

170.  R.F.T.,  XX,  n.  2  (PG,  31,  973A). 
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SU  doctrina  en  un  apotegma  de  alguien  que  no  parece  a  primera 
vista  muy  «basiliano»,  puesto  que  es  el  prototipo  de  los  hesi- 
castos,  san  Arsenio.  Pero  hesicasmo  no  significa  eremitismo  abso- 
luto. En  todo  caso,  he  aquí  las  palabras  de  san  Arsenio:  «El  abad 
Marco  dijo  al  abad  Arsenio:  ¿Por  qué  nos  huyes?  El  viejo 
respondió:  Dios  sabe  que  os  amo.  Pero  yo  no  puedo  estar  con 
Dios  y  con  los  hombres.  Los  millares  y  las  miríadas  de  allí  arriba 
tienen  una  sola  voluntad;  pero  los  hombres  tienen  voluntades 
múltiples.  No  puedo,  por  tanto,  abandonar  a  Dios  e  ir  con  los 
hombres» 

Es  exactamente  el  sentido  de  monotropos  y  la  huida  de  la 
politropia.  Y  es  el  alma  del  monaquismo;  el  sentido  espiritual 
(y  quizá  el  más  antiguo)  del  nombre  mismo  de  monakhos 
la  finalidad  de  todo  cristiano,  la  justificación  del  monaquismo,  la 
salvación,  la  salud,  la  soltería,  la  integridad,  la  castidad  del  alma, 
la  pureza  de  corazón,  la  caridad,  el  reino  de  Dios  sometido 
por  dentro  totalmente  a  Cristo  a  fin  de  que  Dios  esté  en  todas 
las  cosas 

Así  se  comprenden  asertos  como  éste  a  propósito  de  san 
Juan  Crisóstomo:  «El  predicador  de  Antioquía  exige  de  sus  fieles 
un  ideal  tan  elevado  como  el  de  los  monjes  y  les  ofrece  para 
conseguir  este  ideal  medios  de  perfección  inspirada  en  su  espi- 
ritualidad personal,  profundamente  impregnada  de  monaquismo» 
Y  después:  «No  se  trata  de  escoger  entre  dos  grados  de  virtud, 
sino  entre  dos  géneros  de  vida  que  requieren  cada  uno  la  nece- 
sidad de  progresar  en  la  línea  de  la  perfección  conforme  a  ese 
estado»  "^  Y :  «No  existe  receta  infalible  de  salvación,  o  más 
bien  no  hay  sino  una  sola,  que  es  la  tensión  amorosa  hacia  el 
Maestro  soberano.  El  cristiano  es  un  luchador,  un  combatiente, 
un  amante  de  Cristo;  debe  combatir  sin  cesar  y  tender  al  fin 
por  la  imitación  perpetua  de  Cristo  sin  pararse  a  medir  la  impor- 
tancia de  sus  progresos» 


171.  Apophi.  Patr.  Arsenio,  n.  13  CPG,  65,  92A). 

172.  Cf.  M.  Harl,  a  propos  des  «logia»  de  Jésus:  Le  sens  dti  mol  novaxó;,  en  cRevue 
des  Études  Grecques»,  73  (1960)  464-474. 

173.  Cf.  aquí,  de  nuevo,  a  santo  TomAs,  ii-ii,  q.  88,  a.  11,  resp.  sub  finem:  Nomen 
monachi  ab  unitate  sumitur  per  oppositionem  ad  divisionem. 

174.  Cf.  1  Cor  15,  25  ss. 

175.  J.-M.  LÉROux,  Monachisme  et  communauté  chrélienne  d'apris  Saint  lean  Chry- 
sostome,  Théologie  de  la  vie  monastique,  p.  158. 

176.  Ibid.,  p.  160. 

177.  Ibid.,  p.  163. 
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Comprendiendo  a  san  Juan  Crisóstomo,  el  autor  de  estas  líneas 
ha  expresado  exactamente,  a  la  vez,  la  doctrina  común  acerca 
del  lugar  de  la  vocación  monástica  en  la  vocación  cristiana. 

De  igual  modo,  cuando  H.  Crouzel  formula  las  ideas  de  Orí- 
genes en  sentencias  como  ésta:  «La  virginidad  es  un  don  de 
Dios:  respuesta  a  una  vocación,  requiere  una  gracia,  un  caris- 
ma»  ™,  esta  frase  no  corre  ya  el  riesgo  de  ser  mal  interpretada 
cuando  se  ha  leído  más  adelante:  «Además,  la  castidad  del  cuerpo 
no  es  nada,  cuando  no  tiene  por  causa  y  por  fin  la  del  espíritu»: 
y  la  del  espíritu,  aunque  Orígenes  no  lo  dice  expresamente,  el 
matrimonio  mismo  no  la  excluye,  aun  cuando  la  haga  más  difícil 
de  practicar. 

Con  mayor  claridad,  dom  L.  Leloir  escribe,  a  propósito  de 
san  Efrén:  «Efrén  insiste,  sin  embargo,  menos  sobre  las  formas 
exteriores  que  sobre  el  espíritu  que  debe  animarlas;  se  es  monje, 
porque  se  ha  hecho  y  se  observa  el  voto  de  virginidad;  porque 
una  proximidad  eventual  del  mundo  nos  deja,  sin  embargo,  al 
abrigo  de  su  espíritu,  porque  incluso  las  relaciones  múltiples  con 
los  hombres  no  impiden  [añadamos:  necesariamente]  la  unidad 
de  la  mirada  sobre  Dios,  el  recogimiento,  la  ponderación,  la  se- 
riedad. La  actividad  pastoral  de  Vologése  no  le  ha  impedido  ser 
monje,  según  Efrén;  ha  podido  ser  elocuente  y  sabio  sin  perder 
las  cualidades  que  están  destinadas  a  suscitar  y  a  desarrollar  el 
aislamiento  del  claustro,  su  silencio  y  su  estabilidad;  ha  podido 
enfrentarse  con  los  problemas  de  su  tiempo,  sin  dejar  mermar 
el  vigor  de  su  contemplación» 

Y  he  aquí  a  Teodoreto,  el  especialista  del  monaquismo  sirio. 
Según  él:  «Posible  en  todas  las  condiciones  de  vida,  la  ascesis 
[¡no,  evidentemente,  en  el  sentido  profesional  monacal!]  es  para  el 
cristiano  un  deber  que  proviene  del  carácter  bautismal  y  de  los 
compromisos  adquiridos  por  el  neófito:  no  podría  eludirlos  sin 
cometer  una  traición  o  un  adulterio,  puesto  que  está  ligado  a 
Cristo  por  contrato  como  el  soldado  a  su  jefe  o  la  esposa  a  su 
esposo.»  Es  la  doctrina  de  san  Juan  Crisóstomo  en  las  Catcquesis 
bautismales;  es  también  la  de  Teodoreto,  pese  a  algunas  impre- 
cisiones. 

«Resulta  que  los  monjes,  que  son  vírgenes  y  pobres,  se  ha- 

178.  Ibid.,  p.  29. 

179.  Ibid..  p.  89. 
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lian  en  las  mejores  condiciones  para  llevar  "la  vida  monástica" 
necesaria  a  todos  los  cristianos» 

Hay  que  leer  todos  estos  estudios  sobre  la  «teología  de  la 
vida  monástica»:  la  variedad  de  los  puntos  de  vista  expuestos 
por  los  autores  no  hace  sino  resaltar  mejor  la  unanimidad  de  los 
grandes  maestros  espirituales  sobre  el  punto  esencial. 

«Decimos  espiritualidad  cristiana  y  monástica.  Si  hay  una 
evidencia  que  resalta  claramente...  de  toda  la  recopilación  de 
Barsanufo,  es  que  no  existe  espiritualidad  monástica  distinta  de  la 
espiritualidad  cristiana.  Para  explicar  y  justificar  el  renunciamiento 
monástico,  Doroteo  se  sitúa  simplemente  en  las  grandes  perspec- 
tivas del  misterio  de  la  salvación,  tales  como  las  habían  dibujado 
san  Ireneo,  Orígenes,  san  Atanasio  y  los  padres  capadocios» 

Únicamente  quizá  hubiera  uno  deseado  que  se  subrayase  más 
en  todas  estas  excelentes  monografías  la  fuerza  unificadora,  san- 
tificante, espiritualizante  por  excelencia,  la  caridad,  difundida  por 
el  Espíritu  santificador  en  todos  los  bautizados.  La  caridad  que, 
lejos  de  temer  o  de  excluir  la  variedad  indefinida  de  las  obras 
de  Dios  y  su  sabiduría  multiforme,  las  abarca  todas,  goza  de 
todas,  en  todas  glorifica  a  Dios,  de  corazón  y  de  intención,  cola- 
bora en  todas,  cualquiera  que  sea,  grande  o  pequeña  (si  estas 
palabras  tienen  entonces  aún  un  sentido),  la  tarea  material  con- 
ferida a  cada  uno  en  el  plan  de  Dios.  Aquellos  para  quienes  Dios 
lo  es  todo  en  todas  las  cosas,  religiosos  o  laicos,  monjes  o  no 
monjes,  no  pueden,  en  todas  las  cosas,  sino  estar  agradecidos  a 
Dios.  En  toda  la  diversidad  de  los  dones,  de  los  ministerios,  de  las 
actividades,  es  el  mismo  Señor,  el  mismo  Dios,  el  mismo  Espíritu 
(cf.  1  Cor  12,  4ss)  el  que  actúa,  santifica  y  beatifica,  porque 
todos  hemos  sido  bautizados  en  un  solo  y  mismo  Espíritu. 


180.  P.  Canivet,  ibid..  p.  275-277. 

181.  LuciEN  Recnault,  ibid.,  p.  316. 
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San  Basilio,  Moralia,  Horos,  79,  cap.  21  y  último  (PG,  31,  868B- 
869C). 

Capítulo  21. 

Según  la  gracia  de  Dios  que  me  ha  sido  dada,  he  colocado,  como 
un  sabio  arquitecto,  un  cimiento.  Otro  edificará  encima.  A  cada  uno 
corresponde  el  ver  cómo  edificará  encima.  Porque  nadie  puede  colocar 
otro  cimiento  que  el  que  está  ya  asentado,  y  que  es  Jesucristo  (1  Cor 
3,  lOss).  Así  pues,  no  sois  ya  extranjeros,  huéspedes  de  paso,  sino  que 
sois  conciudadanos  de  los  santos  y  miembros  de  la  familia  de  Dios, 
edificados  como  estáis  sobre  el  cimiento  de  los  apóstoles  y  de  los  pro- 
fetas, siendo  Jesucristo  mismo  la  piedra  angular.  En  él  toda  construc- 
ción se  ajusta  y  agranda  en  un  templo  santo,  en  el  Señor ;  en  él,  vos- 
otros también  estáis  integrados  en  la  construcción,  para  llegar  a  ser 
una  morada  de  Dios,  en  el  Espíritu  (Eph  2,  19-22). 

Capítulo  22. 

¿Qué  es  propio  del  cristiano?  La  fe  que  se  hace  operante  por  la 
caridad  (Gal  5,  6).  ¿Qué  es  propio  de  la  fe?  Una  seguridad  de  la  verdad 
de  las  Escrituras  divinas,  que  ningún  razonamiento,  incluso  sugerido 
por  una  necesidad  física  o  vestido  con  un  aire  de  piedad,  conmueve. 
¿Qué  es  propio  del  fiel?  Ajustarse,  con  una  seguridad  de  esa  clase,  al 
sentido  de  las  palabras  (escriturarias)  sin  tener  la  temeridad  de  recusar, 
sea  lo  que  fuere,  o  de  añadirle  algo.  Porque  si  todo  lo  que  no  proviene 
de  la  fe  es  pecado  (Rom  14,  23),  como  dice  el  Apóstol,  y  si  la  fe  pro- 
viene de  la  audición,  y  la  audición  de  la  palabra  de  Dios  (Rom  10,  17) 
como  todo  lo  que  está  fuera  de  la  Escritura  inspirada  no  proviene  de  la 
fe,  es  un  pecado.  ¿Qué  es  lo  propio  de  la  caridad  hacia  Dios?  Cumplir 
sus  mandamientos  con  miras  a  su  gloria.  ¿Qué  es  propio  de  la  caridad 
hacia  el  prójimo?  No  buscar  su  propio  interés,  sino  el  interés  de  aquel  a 
quien  se  ama,  para  utilidad  del  cuerpo  y  del  alma. 

¿Qué  es  lo  propio  del  cristiano?  Estar  regenerado  por  agua  y  el  Es- 
píritu en  el  bautismo.  ¿Qué  es  lo  propio  del  regenerado  por  el  agua? 
Como  Cristo  ha  muerto  al  pecado  de  una  vez  para  siempre  (Rom  6, 
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10),  así  (el  bautizado  debe  ser)  muerto  e  inmóvil  con  respecto  a  todo 
pecado,  según  está  escrito:  «Nosotros  todos  los  que  hemos  sido  bautiza- 
dos en  Jesucristo,  es  en  su  muerte  en  la  que  hemos  sido  bautizados.  De 
hecho,  hemos  sido  sepultados  con  Él  por  el  bautismo  en  su  muerte» 
(Rom  6,  3ss)  sabiendo  bien  esto:  que  nuestro  viejo  hombre  ha  sido 
crucificado  con  Él,  a  fin  de  que  el  cuerpo  del  pecado  fuese  destruido, 
de  modo  que  no  seamos  ya  esclavos  del  pecado»  (Rom  6,  6). 

¿Qué  es  lo  propio  del  regenerado  por  el  Espíritu?  Llegar  a  ser,  según 
la  medida  a  él  concedida,  lo  que  es  el  Espíritu  del  que  ha  nacido  ;  como 
está  escrito:  «Lo  que  ha  nacido  de  la  carne  es  carne;  lo  que  ha  nacido 
del  Espíritu  es  espíritu»  (loh  3,6). 

¿Qué  es  lo  propio  de  quien  ha  nacido  de  lo  alto?  «Despojar  al  viejo 
hombre  con  sus  obras  y  sus  codicias  y  revestir  al  hombre  nuevo  que 
va  renovándose  por  la  ciencia  perfecta  a  imagen  de  aquel  que  le  ha 
creado  (Col  3,  9);  según  lo  que  está  escrito:  Vosotros  todos  que  ha- 
béis sido  bautizados  en  Cristo,  habéis  revestido  Cristo»  (Gal  3,  27). 

¿Qué  es  lo  propio  del  cristiano?  Estar  puro  de  toda  mancilla  en 
la  carne  y  en  el  espíritu  por  la  sangre  de  Cristo  y  realizar  la  obra  de  la 
santificación  en  el  temor  de  Dios  y  la  caridad  de  Cristo  (2  Cor  7,  1) ; 
no  tener  ni  mácula  ni  arruga  ni  nada  de  ese  género,  sino  ser  santo  e 
inmaculado  (Eph  5,  27),  y  en  estas  condiciones  comer  el  cuerpo  de 
Cristo  y  beber  su  sangre.  Porque  quien  come  y  bebe  indignamente 
come  y  bebe  su  propia  sentencia  (1  Cor  11,  29). 

¿Qué  es  lo  propio  de  los  que  comen  el  pan  y  beben  la  copa  del  Se- 
ñor? Conservar  perpetuo  el  recuerdo  de  aquel  que  por  nosotros  ha 
muerto  y  resucitado.  ¿Qué  es  propio  de  los  que  conservan  semejante 
recuerdo?  No  vivir  ya  para  ellos  mismos,  sino  para  aquel  que  por  ellos 
ha  muerto  y  resucitado  (2  Cor  5,  15). 

¿Qué  es  propio  del  cristiano?  Que  su  justicia  supere  en  todo  la  de 
los  escribas  y  los  fariseos,  según  la  medida  de  la  enseñanza  evangélica 
del  Señor. 

¿Qué  es  lo  propio  del  cristiano?  Amarse  los  unos  a  los  otros  como 
Cristo  nos  ha  amado  (Eph  5,  2).  Tener  al  Señor  ante  los  ojos  a  través 
de  todo  (Act  2,  25  ;  Ps  16,  8). 

¿Qué  es  propio  del  cristiano?  Cada  día  y  a  toda  hora  estar  alerta, 
y  en  la  perfección  de  una  vida  que  agrade  a  Dios  mantenerse  prevenido, 
porque  a  la  hora  menos  pensada  el  Señor  vendrá  (Le  12,  40). 
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Por  B.  Háring,  C.  S.  R.  R. 

Profesor  de  la  Universidad  Lateranense,  de  Roma 


Que  todos  los  cristianos,  de  resultas  de  su  vocación  a  la 
fe  y  de  su  pertenencia  a  una  Iglesia  santa,  sean  también  llama- 
dos de  manera  apremiante  a  una  vida  santa,  esto  no  es  ni  la 
opinión  particular  de  una  escuela  ni  una  simple  petición  de  la  teo- 
logía ascética  y  mística.  Se  trata  más  bien  de  una  demanda  fun- 
damental de  la  dogmática  y  más  concretamente  de  la  teología 
moral  y  pastoral,  una  teología  moral  que  no  la  tomase  en  consi- 
deración o  que  no  viese  en  ella  más  que  una  cuestión  secundaria 
alteraría  inevitablemente  sobre  otros  muchos  puntos  lo  que  cons- 
tituye la  esencia  y  lo  peculiar  de  la  moral  cristiana. 

Hay  motivo  para  colocar  sin  cesar  esta  verdad  a  plena  luz 
para  una  meditación  teológica  y  pastoral;  en  efecto,  es  harto 
claro  que  existen  en  la  historia  de  las  religiones  tendencias  peli- 
grosas según  las  cuales  la  perfección  es  patrimonio  de  cierta 
clase  o  de  cierta  categoría,  mientras  que  las  otras  clases  o  cate- 
gorías están  simplemente  sometidas  a  la  ley  común  ordinaria 
o  mantenidas  bajo  la  dependencia  de  la  clase  privilegiada.  Ahora 
bien,  se  pueden  descubrir  tales  tendencias  en  una  forma  sin 
duda  menos  grosera,  en  el  interior  mismo  del  cristianismo. 


Dicotomía  en  el  interior  de  la  ética 
y  en  el  interior  de  la  sociedad  fuera  del  cristianismo 

Tales  tendencias  se  dejan  especialmente  descubrir  en  las  reli- 
giones que  han  efectuado  una  especie  de  simbiosis  con  el  sistema 
de  las  castas  del  hinduismo  o  que  tienen  su  raíz  en  ese  sistema.  La 
doctrina  del  karma  reserva  el  acceso  a  la  verdadera  perfección 
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a  las  clases  más  altas,  en  especial  a  los  brahmanes.  De  las  otras 
clases  sociales,  la  ética  que  se  deduce  de  esta  enseñanza  no 
exige  más  que  el  «sí»  resignado  a  un  grado  reducido  de  desarrollo 
humano  y  religioso,  o  de  la  espera  de  la  salvación.  En  el  budismo, 
son  sólo  los  monjes  quienes,  de  una  manera,  sin  embargo,  muy 
diferente  de  las  altas  castas  del  hinduismo,  constituyen  la  clase 
privilegiada.  Al  principio,  la  nueva  clase  de  los  monjes,  que  se 
reclutan  originariamente  entre  la  nobleza,  no  pensaba  en  absoluto 
formar  una  casta  provista  de  privilegios  terrenales.  Pero  ganó 
cada  vez  mayor  prestigio  y  más  prerrogativas  sociales  precisamente 
porque  los  monjes  pretenden  que  la  salvación  en  el  nirvana  pasa 
necesariamente  por  el  karma  monástico.  En  cuanto  al  pueblo, 
he  aquí  su  destino:  aceptando  lo  que  constituye  su  vocación  actual 
y  la  ética  que  de  ella  se  infiere,  haciendo  regalos  a  los  monjes  y 
honrando  a  los  santos,  puede  esperar  conseguir  una  reencarnación 
mejor.  Prácticamente,  para  esas  clases  sociales,  la  espera  de  la 
salvación  se  reduce  a  esto:  pasar  al  fin  a  la  clase  perfecta  de  los 
monjes. 

Las  religiones  de  misterios,  gnosticismo,  maniqueísmo,  etc.,  se 
caracterizan  por  un  corte  radical  entre  una  masa  de  adeptos  más 
o  menos  iniciados,  condenados  a  la  imperfección,  y  los  pequeños 
círculos  esotéricos  que  son  los  únicos  en  poseer  el  privilegio 
de  la  ciencia  perfecta  y  de  la  perfección  y  que  se  aseguran  así 
un  prestigio  social  elevado  sobre  los  otros. 

Casi  toda  la  ética  filosófica  corriente  del  mundo  no  cristiano 
no  está  marcada  por  esta  concepción  cuando  enseña  que  o  bien 
se  posee  de  una  manera  total  e  indivisible  virtud  y  sabiduría, 
o  bien  es  uno  por  completo  prisionero  del  vicio  y  de  la  locura. 
Sin  embargo,  al  lado  del  peligro  patente,  para  el  perfecto  estoico, 
de  situar  en  sí  mismo  su  propia  justificación,  hay  que  observar 
en  el  estoicismo  una  invitación  acuciante  y  que  se  dirige  a  todos  a 
hacerse  sabio  y  virtuoso  en  la  escuela  de  la  estoa. 

El  Antiguo  Testamento  considera  el  pueblo  de  Dios  en  su 
conjunto  como  una  élite,  como  «un  reino  sacerdotal  y  una  na- 
ción santa»  (Ex  19,  6).  Pero  las  élites  religiosas  del  judaismo 
tardío  sucumbieron  también  a  la  tentación  de  dividir  el  pueblo 
en  dos  castas  religiosas.  Entre  los  fariseos  es  donde  esta  tendencia 
aparece  más  claramente.  Ellos,  que  despreciaban  al  pueblo  que  no 
entendía  nada  de  su  casuística,  en  lugar  de  enseñarle  el  gran 
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mandamiento  del  amor  de  Dios  y  del  prójimo  en  términos  adecuados 
a  su  vida  y  de  hacer  que,  con  su  ejemplo,  la  práctica  de  aquél 
les  fuese  posible.  Los  judíos  piadosos  de  Qumrán  no  eran  tampoco 
una  levadura  en  la  masa  del  pueblo,  capaz  de  ponerle  ante  los 
ojos  su  alta  vocación.  Tenían  más  bien  una  concepción  de  la  ley 
y  un  estilo  de  piedad  que  los  distinguía  del  pueblo  como  un 
círculo  esotérico  y  los  hacía  pasar  por  los  únicos  hombres  verda- 
deramente piadosos. 

Planteamiento  de  la  discusión  sobre  la  esencia 
del  mensaje  de  santidad  evangélica 

En  Nazaret,  donde  Él  mismo  vivió  y  trabajó,  pobre  entre  los 
pobres,  Jesús  proclama  que  en  Él  se  realiza  la  palabra:  «El  Espí- 
ritu del  Señor  reposó  sobre  mí;  por  lo  cual  me  ha  consagrado 
con  su  unción  divina  y  me  ha  enviado  a  evangelizar  a  los  pobres» 
(Lx  4,  18-21).  Buena  nueva  de  la  salvación  y  de  la  santidad  que 
consiste  en  un  amor  verdadero  de  Dios  y  del  prójimo.  La  lleva 
primero  a  los  pobres,  al  pueblo  bajo,  a  las  gentes  populares  y 
a  los  que  hasta  entonces  estigmatizaban  generalmente  como  peca- 
dores incorregibles.  Y  a  los  que  Él  llama  para  que  formen  parte  del 
pequeño  círculo  de  sus  «discípulos»,  los  impulsa  al  servicio  hu- 
milde de  todos,  para  que  lleven  a  todos  el  testimonio  y  el  mensaje 
de  la  soberanía  todopoderosa  del  amor  de  Dios. 

Sin  embargo,  a  pesar  de  la  insistencia  sobre  la  vocación  a  la 
santidad  de  todos  los  destinatarios  del  mensaje  de  Jesús,  las  ten- 
taciones típicas  que  descubrimos  en  las  otras  religiones  no  están 
del  todo  ausentes  del  cristianismo,  aunque  en  el  fondo  la  tenta- 
tiva de  distinguir  dos  clases  de  cristianos  — los  unos  Uamados  a  la 
perfección,  los  otros  a  una  honrada  medianía  en  la  observación 
de  la  ley  — ,  es  absolutamente  inconciliable  con  la  esencia  misma  de 
la  moral  cristiana. 

Es  evidente  que  no  sólo  las  órdenes  y  las  congregaciones 
que  padecen  una  carencia  crónica  de  vocaciones,  sino  también 
los  religiosos  y  los  sacerdotes  que  tienen  motivo  para  estar  con- 
tentos de  su  reclutamiento,  exageran  a  veces,  cuando  intentan 
reclutar  vocaciones,  tanto  las  dificultades  que  hay  para  conseguir 
la  salvación  en  el  mundo,  como  las  ventajas  de  su  estado  de  modo 
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que,  por  comparación,  el  esplendor  de  la  vocación  cristiana  común 
corre  el  riesgo  de  verse  obscurecida.  No  siempre  se  ha  visto  clara- 
mente que  la  enseñanza  de  la  Iglesia  sobre  el  melius  ac  beatius  (Trid., 
Dz.  980)  del  «celibato  para  el  reino  de  Dios»  no  tiene  sentido 
más  que  si,  con  ello,  se  subraya  el  alto  grado  de  santidad  y  la 
glorificación  del  estado  de  vida  del  cristiano  como  tal. 

No  es  posible  dentro  del  marco  de  este  artículo  hacer  resaltar 
todas  las  etapas  históricas  de  un  obscurecimiento  parcial  de  la 
doctrina  moral  cristiana  concebida  en  su  conjunto  como  doctrina 
de  perfección.  Bastará  indicar  algunas  manifestaciones  suyas  más 
cercanas  a  nosotros  en  el  tiempo  y  que  ejercen  todavía  cierta 
influencia. 

El  jansenismo,  cultivado  en  su  origen  por  clérigos  y  religio- 
sos de  nivel  social  elevado,  excluía  prácticamente  de  la  vida  sa- 
cramental las  gentes  casadas  y  los  miembros  de  las  profesiones  no 
liberales.  Además  de  la  doctrina  aristocrática  de  la  predestinación 
que  excluye  por  adelantado  de  la  salvación  a  la  mayor  parte  de  la 
humanidad,  los  sacerdotes  y  los  religiosos  jansenistas  miran  desde 
lo  alto  a  la  masa  de  los  cristianos  laicos,  condenados  a  vivir  en  la 
mediocridad  y,  por  tanto,  en  estado  de  pecado  mortal,  quitándoles 
incluso  a  veces  la  esperanza  de  una  posible  conversión  al  final  de  su 
vida.  Por  consiguiente,  el  mandamiento  del  amor  de  Dios  y  del  pró- 
jimo no  ocupa,  en  la  ética  jansenista,  el  puesto  que  le  corresponde 
por  derecho.  La  moral  jansenista  rigorista  está  concebida  en  función 
de  las  exigencias  particulares  del  sacerdocio  y  del  estado  religioso. 

El  contagio  jansenista  del  clero  secular  y  regular  en  vastas  regio- 
nes de  Europa  no  podría  explicarse  sin  referencia  a  este  dato  de  la 
historia:  en  aquella  época,  el  clero  estaba  en  su  conjunto  profun- 
damente convencido  de  que  constituía  una  clase  social,  un  «estado», 
que  tenía  derecho  a  unos  privilegios  sociales  que  defendía  con  tesón 
de  acuerdo  con  la  nobleza  contra  la  rebelión  de  la  burguesía,  hasta 
que  la  revolución  francesa,  la  secularización,  el  final  de  los  Estados 
pontificios  y,  por  último,  las  exigencias  de  la  sociedad  moderna  plu- 
ralista y  democrática  obligaron  a  rechazar  cada  vez  más  el  peso  de 
un  pasado  histórico  lleno  de  peligros.  Este  fondo  sociológico  expli- 
ca, si  no  totalmente,  al  menos  en  parte:  1)  el  que  se  haya  podido 
considerar  pura  y  simplemente  al  laico  cristiano  como  el  objeto  de 
la  pastoral  eclesial  (identificada  por  lo  demás  con  la  pastoral  «cleri- 
cal»), y  2)  el  que  no  se  haya  visto  en  él  más  que  un  hombre  sumiso 
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a  la  ley,  a  los  solos  preceptos  (qui  solis  praeceptis  reguntur),  mien- 
tras que  el  estado  religioso  — y  el  celibato  eclesiástico —  pasaba 
por  ser  el  estado  de  perfección  «por  excelencia»;  hasta  el  punto  de 
que  se  acababa  por  olvidar,  cuando  no  se  llegaba  hasta  negarla,  la 
vocación  esencial  de  todos  los  cristianos  a  la  perfección. 

Forzando  un  poco  la  nota,  se  puede  caracterizar  así  la  tendencia 
de  ese  movimiento  del  pensamiento,  hoy  día  decadente:  la  Iglesia 
parecía  escindirse  en  dos  clases  absolutamente  diversas,  implicando 
cada  cual  una  espiritualidad  totalmente  diferente:  de  una  parte,  los 
cristianos  de  cuerpo  entero  que,  por  el  solo  hecho  de  su  pertenencia 
al  estado  de  perfección,  son  llamados  a  esta  perfección  y  que,  como 
arras  provisionales  de  esta  vocación  superior,  obtienen  así  un  rango 
social  superior,  consideración  y  muchos  privilegios,  y,  de  otra  parte, 
los  cristianos  de  segunda  fila,  que  les  están  sometidos,  principal- 
mente por  la  obligación  de  obedecer  a  la  ley. 

Un  concepto  tal  constituye,  en  primer  lugar,  un  peligro  para  el 
estado  de  vida,  él  mismo  religioso.  Desconoce,  en  efecto,  su  papel  y 
su  misión  en  la  Iglesia,  que  son  los  de  recordar  a  todos  los  cristia- 
nos, por  el  testimonio  de  la  imitación  total  de  Cristo,  que  están 
llamados  a  la  santidad  en  el  estado  de  vida  que  les  es  propio,  sin 
hablar  de  la  tentación  de  orgullo  que  amenaza  a  una  clase  social 
que  se  forma  semejante  idea  de  sí  misma.  Paralelamente,  para  los 
cristianos  laicos,  surge  la  tentación  muy  fuerte  de  contentarse  con 
una  ética  puramente  legalista  y  minimalista.  Se  trata  realmente  en 
esta  cuestión  de  la  pureza  y  la  esencia  misma  de  la  moral  cristiana. 

La  respuesta  positiva  nos  la  da  la  doctrina  de  la  ley  de  gracia, 
de  la  ley  de  fe,  del  reino  de  Dios,  de  la  ley  perfecta  de  hbertad;  nos 
la  da  la  doctrina  de  la  plenitud  de  gracia  dada  al  final  de  los  tiem- 
pos, este  período  escatológico  en  el  que  cada  uno  se  halla  en  trance 
de  escoger;  por  la  doctrina  de  la  santidad  esencial  de  la  Iglesia  y  de 
la  solidaridad  de  sus  miembros  en  la  obra  de  la  salvación;  por  una 
visión  exacta  del  papel  de  «la  vía  de  los  consejos»  en  el  organismo 
de  la  Iglesia. 
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LEY  DE  GRACIA,  LEY  DE  FE,  LEY  DE  LIBERTAD 

La  tentación  de  desvalorizar  la  vocación  común  de  los  cristianos 
a  la  perfección  de  la  santidad  presentando  con  insistencia  la  vía  de 
los  consejos  como  el  estado  de  perfección,  ninguna  doctrina  la  com- 
bate ni  puede  extirparla  tan  radicalmente  como  la  doctrina  de  la 
ley  de  gracia  en  la  que,  siguiendo  a  san  Pablo,  los  grandes  teólogos 
como  Agustín  y  Tomás  de  Aquino,  ven  el  corazón  de  la  moral  de 
la  nueva  alianza. 

Esta  buena  nueva  vale  para  todos  los  bautizados:  «No  estáis 
bajo  el  dominio  de  la  ley,  sino  de  la  gracia»  (Rom  6,  14).  A  conse- 
cuencia de  su  participación  íntima  en  la  vida  de  Cristo,  el  discípulo 
de  Cristo  es  prisionero  de  la  ley  vivificante  de  Cristo  y  de  las  exi- 
gencias de  su  amor.  Está  £vvo¡i.o<;  XpLcrToü,  «sujeto  a  la  ley  de  Je- 
sucristo» (1  Cor  9,  21).  Así,  se  halla  libre  no  sólo  del  peso  de  las 
leyes  positivas  innumerables  de  la  antigua  alianza;  no  está  colocado 
ante  las  exigencias  de  su  naturaleza  creada  y  renovada  a  imagen  de 
Dios  como  ante  una  enajenación.  No  se  somete  a  ello  como  un 
esclavo.  Puede  reconocer  en  ellas  la  ley  íntima  de  su  vida,  el  origen 
de  su  gozo,  entendiéndose  bien  que  él  considera  su  vida  con  arreglo 
a  todas  sus  dimensiones  como  totalmente  informada,  primero  por 
el  don  de  Dios  y  no  por  la  pura  exigencia  de  la  ley.  Pero  si  su  moral 
consiste  ante  todo  en  preguntarse  lo  que  le  es  impuesto  como  mí- 
nimo y  se  reduce  a  esto,  demuestra  entonces  que  no  se  ha  dejado 
transformar  todavía.  Posee  además  «el  corazón  de  piedra»  del  viejo 
moralismo.  Su  vida  moral  y  religiosa  no  procede  aún  del  Evangelio. 

Lo  que  constituye  la  esencia  de  la  nueva  alianza  es  lo  que  la 
Biblia  y  la  tradición  expresan  con  los  términos  de  «ley  de  gracia», 
«ley  de  fe»,  «ley  del  Espíritu  de  vida  en  Jesucristo»,  «ley  perfecta 
de  libertad». 
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«Ley  de  gracia»:  estas  palabras  significan  que  el  cristiano  se 
orienta  conscientemente  conforme  a  la  gracia,  conforme  al  don  de 
Dios.  No  debe  colocar  al  lado  de  esta  gran  realidad  que  es  la  gracia, 
o  con  mayor  motivo  aún  antes  de  ella,  una  ley  de  muerte  indepen- 
diente de  la  gracia,  una  ley  impersonal.  La  ley  que  Dios  ha  dado  a 
sus  hijos  redimidos  no  podría  estar  comprendida  independiente- 
mente de  la  acción  y  de  la  realidad  de  la  gracia. 

El  enunciado  —  en  indicativo  —  de  la  buena  nueva  constituye  tam- 
bién para  el  cristiano  el  verdadero  imperativo,  el  del  gozo  perfecto 
de  la  salvación.  Tal  es  la  estructura  misma  y  la  esencia  de  la  doc- 
trina moral  que  se  ofrece  a  nosotros  en  la  Escritura,  la  liturgia  y  la 
mejor  tradición  católica. 

Ya  la  primera  predicación  de  Jesús  (o  debería  decirse,  para  ser 
más  fiel  a  la  intención  de  los  evangelistas,  el  primer  resumen  de  la 
estructura  de  la  predicación  de  Jesús),  en  Me  1,  14,  revela  clara- 
mente que  el  imperativo  moral  y  religioso  proviene  de  la  buena 
nueva,  de  la  irrupción  del  reino  de  Dios  y  de  la  plenitud  de  los  tiem- 
pos mesiánicos,  y  que  así,  para  quienquiera  que  la  acoja  en  la  fe, 
este  imperativo  sigue  siendo  de  una  manera  permanente  parte  cons- 
titutiva de  esa  buena  nueva.  Y  además,  no  se  podría  creer  en  este 
Evangelio  sin  responder  sí  a  ese  imperativo,  a  la  vez  beatificante  y 
exigente. 

Es  nuestra  «existencia  en  Cristo»  la  que  san  Pablo  da  como  ca- 
racterística fundamental  y  fuente  de  toda  obligación  para  todo  el 
que  pretende  seguir  a  Cristo.  Esta  participación  en  el  modo  de  exis- 
tencia de  Cristo  nos  impulsa  a  acoger  la  «ley  de  Cristo»,  las  exi- 
gencias de  su  amor  por  nosotros,  como  norma  rectora  de  nuestra 
vida.  Toda  la  vida  del  cristiano  —  y  la  vida  de  todo  cristiano  — 
está  entendida  como  la  realización  cada  vez  más  perfecta  de  esta 
existencia  renovada,  fruto  de  la  gracia,  como  una  vida  nueva.  Este 
dato  fundamental  de  que  somos  por  la  gracia  hijos  de  luz,  nos 
obliga  a  corresponder  a  esta  plenitud  de  luz  y  a  ser  nosotros  mismos 
«luz  en  el  Señor»,  a  «comportarnos  como  hijos  de  luz»;  el  hecho 
de  que  somos  sacramental  y  místicamente,  es  decir,  en '  nuestro 
ser  más  profundo,  muertos,  resucitados  y  colocados  a  la  diestra 
del  Padre  con  Cristo,  constituye  el  fundamento  y  la  norma  de  nues- 
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tra  conducta  (cf.  Rom  6;  12,  2;  1  Cor  5.  7ss;  Eph  2,  Iss;  4,  20ss; 
Col  1,  21ss;  2,  20ss;  3,  Iss). 

El  principio  ontológico  de  la  moral  católica:  Agere  sequitur  esse, 
vale  también  en  el  terreno  sobrenatural:  de  la  plenitud  de  ser  de 
Dios,  de  las  cualidades  ontológicas  de  esta  existencia  que  Dios  nos 
da  a  cambio,  emanan  los  imperativos  del  obrar.  O,  para  expresarse 
en  términos  bíblicos:  la  vida  cristiana  en  su  conjunto  debe  ser  con- 
siderada como  un  jacere  veritatem  in  caritate  (Eph  4,  15),  como  el 
obrar  de  esta  magnífica  verdad  que,  a  consecuencia  de  nuestro  rena- 
cimiento en  Cristo,  está  inscrita  en  nuestro  ser:  «y  así  vayamos 
creciendo  en  Cristo,  que  es  nuestra  cabeza»  (Eph  4,  15).  Este  prin- 
cipio ontológico  es  váHdo  no  sólo  —  y  esto  es  precisamente  lo  que 
nos  enseña  el  capítulo  cuarto  de  la  epístola  a  los  Efesios  —  en  lo 
que  concierne  a  la  estructura  de  conjunto  del  organismo  de  la  gra- 
cia, sino  también  para  la  plenitud  de  los  dones  gratuitos  individua- 
les que  Dios  concede  a  cada  uno  según  su  voluntad  «con  miras  a 
la  construcción  del  cuerpo  de  Cristo». 


La  ley  del  Espíritu  de  vida  en  Jesucristo, 
verdadera  ley  de  toda  vida  cristiana 

El  modo  propio  de  la  existencia  cristiana  debe  estar  marcado 
por  el  sello  del  Espíritu  filial  en  Jesucristo.  El  esclavo  se  informa 
de  lo  que  está  obligado  a  hacer  bajo  pena  de  sanción.  No  conoce 
más  que  las  consignas  exteriores  y  no  se  preocupa,  a  ñn  de  cuentas, 
de  su  profundo  sentido.  El  Hijo,  gracias  a  su  connaturalidad  íntima 
y  a  su  amor,  conoce  las  intenciones  que  traducen  el  amor  del  Padre  y 
reconoce,  en  el  don  amoroso  que  se  le  hace,  la  norma  del  amor  al 
que  debe  corresponder,  a  cambio. 

El  Hijo  de  Dios  recibe  del  Padre  su  existencia  personal  y  se  da 
a  su  vez  todo  él  en  un  movimiento  de  amor,  en  el  Espíritu  Santo. 
Lo  que  el  Hijo  de  Dios  hecho  hombre  expresa  por  la  oración,  en  el 
alba  y  en  la  noche  de  su  vida  — es  decir,  en  toda  su  existencia  — 
es  la  inclusión  de  su  muy  sana  humanidad  en  la  existencia  misma 
del  Verbo  eterno:  «Tú  me  has  apropiado  un  cuerpo  mortal  — es 
decir,  una  naturaleza  humana — :  heme  aquí  que  vengo,  ¡oh  mi 
Dios!,  para  hacer  tu  voluntad»  (Hebr  10,  5ss),  y  «En  tus  manos 
encomiendo  mi  espíritu»  (Le  23,  46).  La  naturaleza  humana  de  Cris- 
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to  —  y  SU  asunción  en  la  unión  hipostática  —  es  puro  don  del 
Padre:  por  eso  la  vida  de  Jesús  no  podría  ser  otra  cosa  que  un 
movimiento  de  gratitud  correspondiendo  a  la  voluntad  y  al  don  de 
su  Padre  de  los  cielos. 

El  Espíritu  Santo  es  don.  Desciende  en  plenitud  sobre  Jesús 
para  que  se  haga  el  don,  la  ofrenda  por  excelencia,  la  ofrenda  de 
amor.  Hecho  ofrenda  perfecta  y  acogido  por  su  resurrección  en  la 
gloria  del  Padre  que  le  da  testimonio  de  ello,  «Porque  el  Señor  es 
Espíritu:  y  donde  está  el  Espíritu  del  Señor,  allí  hay  libertad»  (2  Cor 
3,  17).  Ese  mismo  Espíritu  es  el  que  nos  envía  Cristo  resucitado, 
aquel  Espíritu  gracias  al  que,  con  todo  nuestro  ser,  podemos  clamar: 
«Abba.',  ¡Padre!»  (Rom  8,  15).  La  «ley  del  Espíritu»  del  hombre 
nuevo  es  participación  en  la  vida  de  Cristo,  es  un  modo  de  existen- 
cia nuevo,  semejante  al  de  Cristo,  el  Hijo  de  Dios  hecho  hombre. 
Gracias  al  Espíritu  de  Cristo,  que  inscribe  en  nuestro  ser  la  ley  que 
da  la  vida  en  Jesucristo,  llegamos  a  ser  verdaderamente  libres,  con 
tal  de  que  estemos  prontos  a  vivir  esta  vida. 

«Porque  la  ley  del  Espíritu  de  vida  que  está  en  Cristo  Jesús  me 
ha  libertado  de  la  ley  del  pecado  y  de  la  muerte»  (Rom  8,  2).  El 
hombre  «espiritual»  — y  todo  bautizado  y  quienquiera  que  haya 
recibido  el  bautismo  del  Espíritu  y  del  fuego  posee  la  vocación 
inscrita  en  su  ser  de  ser  y  de  devenir  siempre  más  espiritual  — ,  este 
hombre,  en  la  medida  en  que  orienta  su  vida  según  el  don  y  la  vo- 
luntad de  Dios  y  en  que  esté  pronto  a  responder  generosamente  a 
la  generosidad  de  Dios,  está  libertado  de  la  antigua  dominación  que 
ejercía  la  ley  sobre  el  hombre  esclavo  y  prisionero  de  su  yo. 

«Los  que  viven  según  el  Espíritu  gustan  de  las  cosas  que  son  del 
Espíritu»  (Rom  8,  5).  El  hombre  camal  quiere  poseerse  a  sí  mismo 
y  no  entiende  someterse  a  la  voluntad  de  Dios  más  que  en  la  medida 
en  que  una  ley  universal  se  lo  impone.  Por  eso,  lo  que  se  pregunta 
ante  todo  es  hasta  dónde  una  ley  tal  le  obliga.  No  ve  nunca  en  la 
ley  de  Dios  más  que  una  limitación  de  su  libertad.  Sin  embargo,  no 
llega  jamás  a  la  verdadera  obediencia  que  le  haría  hbre,  a  la  obe- 
diencia del  hijo  de  Dios.  «La  sabiduría  de  la  carne  es  enemiga  de 
Dios:  como  que  no  está  sometida  a  la  ley  de  Dios,  ni  es  posible 
que  lo  esté  siendo  contraria  a  ella»  (Rom  8,  7).  Frente  a  este  hom- 
bre carnal,  al  lado  opuesto,  está  el  hombre  a  quien  ha  hecho  hbre 
la  ley  del  Espíritu:  «Los  que  se  rigen  por  el  espíritu  de  Dios,  ésos 
son  hijos  de  Dios»  (Rom  8,  14).  El  conjunto  que  forman  los  capí- 
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tulos  7  y  8  de  la  epístola  a  los  Romanos  muestra  con  toda  evidencia 
que  ese  modo  de  existencia  espiritual  se  identifica  pura  y  simple- 
mente con  la  existencia  cristiana,  y  que  sólo  de  él  puede  decirse  que 
es  «vida  y  paz»  (Rom  8,  6).  Querer  erigir,  junto  a  unos  estados 
de  perfección,  un  cristianismo  que  estaría  situado  bajo  el  régimen  de 
unos  solos  preceptos  universales,  sería  contradecir  la  enseñanza 
de  la  epístola  a  los  Romanos  y  de  los  comentarios  agudos  de  santo 
Tomás  sobre  lo  que  constituye  la  esencia  misma  del  cristianismo. 

«El  Antiguo  Testamento  está  escrito  en  un  libro  y  ha  sido  ro- 
ciado de  sangre»  (Hebr  9).  La  ley  del  Antiguo  Testamento  es  una 
alianza  «grabada  en  letras  sobre  dos  piedras»  (2  Cor  3,  7).  Pero  la 
nueva  alianza  es  una  alianza  en  el  Espíritu  Santo  por  quien  el  amor 
de  Dios  ha  sido  esparcido  en  nuestros  corazones  (Rom  5).  «Así, 
puesto  que  produce  en  nosotros  el  amor  que  es  la  plenitud  de  la 
ley,  el  Espíritu  Santo  es  él  mismo  la  nueva  alianza»  (santo  Tomás, 
Coment.  in  2  Cor  3,  lect.  2). 

«¿Qué  son  estas  leyes  que  Dios  mismo  escribe  en  nuestros  cora- 
zones, sino  las  gracias  del  Espíritu  Santo,  por  quien  el  amor  que  es 
la  plenitud  de  la  ley  es  esparcido  en  nuestros  corazones?»  (san  Agus- 
tín, De  spiritu  et  littera,  cap.  xxi,  PL  44,  222). 

La  ley  perfecta  de  libertad 

La  declaración  de  guerra  más  retumbante  a  toda  tentativa  para 
definir  el  cristianismo  en  tanto  que  sujeción  pura  y  simple  a  la  ley 
en  sus  formulaciones  universales  es  la  de  la  epístola  a  los  Gálatas. 
Solamente  una  falta  absoluta  de  formación  bíblica  y  la  ausencia 
total  de  teología  bíblica  combinadas  con  una  formación  exclusiva- 
mente jurídica  pueden  exphcar  hasta  cierto  punto  que  se  haya  po- 
dido intentar,  a  pesar  de  todo  y  en  varias  ocasiones,  en  la  Iglesia, 
definir  el  cristiano  como  tal,  al  menos  el  cristiano  laico  que  vive 
fuera  de  los  «estados  de  perfección»,  conforme  a  las  solas  exigencias 
exteriores  de  la  ley. 

Pablo  muestra,  en  la  epístola  a  los  Gálatas,  que  la  existencia 
nueva  en  Jesucristo  constituye  la  norma  obligatoria,  pero  también 
libertadora,  de  toda  aspiración  como  de  toda  forma  de  vida.  «Si 
vivimos  por  el  espíritu  de  Dios,  procedamos  también  según  el  mismo 
espíritu»  (Gal  5,  25).  El  que  está  dispuesto  a  vivir  según  el  Espíritu, 
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según  la  ley  libertadora  de  la  voluntad  y  del  don  de  Dios,  sólo  éste 
obtendrá  la  victoria  contra  la  codicia  carnal  del  hombre  viejo 
(cf.  Gal  5,  16).  A  este  respecto,  Pablo  se  expresa  en  los  mismos  térmi- 
nos que  en  la  epístola  a  los  Romanos :  el  cristiano  no  puede  en  abso- 
luto ser  considerado  como  un  hombre  que  vive  bajo  el  régimen  ex- 
terior de  la  ley.  Pero  recuerda  también  que  esta  buena  nueva  no 
vale  efectivamente  más  que  para  aquel  que  se  somete  con  todo  su 
corazón  a  la  ley  del  Espíritu  de  vida  en  Jesucristo.  Quienquiera  que 
acoja  con  reconocimiento  los  dones  gratuitos  de  Dios  para  hacer 
de  ellos  su  regla  de  vida,  en  la  medida  en  que  tiene  conciencia  de 
ellos  a  la  luz  de  la  fe  y  bajo  la  influencia  de  la  gracia  del  Espíritu, 
Ueva  los  frutos  del  Espíritu,  y  no  cae  bajo  el  régimen  ni  bajo  el 
juicio  de  la  ley  (Gal  5,  22). 

En  relación  con  «la  ley  del  Espíritu  que  da  la  vida  en  Jesucristo» 
(Rom  8,  2),  Pablo  habla  expresamente  de  «la  hbertad  de  los  hijos 
de  Dios»,  como  en  la  epístola  a  los  Gálatas.  Pero  no  se  cansa  de 
subrayar  que  sólo  los  que  se  dejan  conducir  por  el  Espíritu  de  Dios 
son  realmente  hijos  de  Dios  y  übertados  de  la  mentalidad  servil  del 
esclavo  para  el  servicio  de  Dios  en  la  verdadera  libertad  (Rom  8, 
14ss).  El  Espíritu  que  atestigua  que  somos  hijos  de  Dios  nos  en- 
seña cómo  evitar  caer  de  nuevo  en  el  legalismo.  El  que  ha  sido  he- 
cho Ubre  realmente  por  obra  del  Espíritu  no  piensa,  sin  embargo, 
sólo  en  su  propia  libertad,  puesto  que  también  la  libertad  de  los 
hijos  de  Dios  es  participación  en  la  libertad  de  Dios,  en  su  felicidad 
y  en  su  amor.  Quien  ha  escogido  como  norma  de  vida  el  Espíritu 
Santo,  que  es  el  don  en  persona,  así  como  todos  los  dones  particu- 
lares de  Dios,  tiene  poder  para  hacer  compartir  a  su  medio  y  a  las 
estructuras  profanas  algo  de  la  venturosa  libertad  de  los  hijos  de 
Dios  (cf.  Rom  8,  21). 

En  la  libertad  de  los  hijos  de  Dios,  el  verdadero  servidor  de  Cristo 
renuncia  a  todas  esas  otras  libertades  de  suyo  indiferentes  que  en 
las  circunstancias  concretas  podrían  perjudicar  al  reino  del  amor 
de  Cristo.  «En  verdad  que,  siendo  libre  ante  todos,  de  todos  me  he 
hecho  siervo  para  ganar  más  almas»  (1  Cor  9,  19).  La  caridad  tiene 
su  atención  despierta  sobre  lo  que  responde  a  las  exigencias  de  la 
Libertad  de  los  hijos  de  Dios. 

Quien  se  propone  mantenerse  dentro  de  las  barreras  del  mínimo 
exigido  por  la  ley  y  las  fórmulas  generales  revela  que  no  se  ha  en- 
tregado todavía  verdaderamente  a  Dios,  que  no  se  deja  aún  real- 
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mente  conducir  por  el  Espíritu  de  Dios,  que  no  conoce  aún  la  ley 
de  Cristo.  No  vive  según  la  ley  de  libertad  de  los  hijos  de  Dios.  No 
es  todavía  verdaderamente  cristiano.  No  conseguirá  tampoco  cum- 
plir realmente  las  leyes  limitativas  y,  aunque  las  cumpla  exterior- 
mente,  no  lo  hará,  sin  embargo,  con  plena  rectitud.  Le  es  imposible, 
con  su  mentalidad  legalista,  captar  su  sentido  profundo;  porque 
ellas  son  una  dirección  que  da  la  justa  medida  de  la  ley;  quieren 
ser  expresiones  del  amor. 

«Ley  de  libertad»:  para  Santiago,  en  quien  Lulero,  cometiendo 
un  contrasentido,  veía  un  legalista  de  la  antigua  alianza,  esto  signifi- 
ca que  el  cristiano  orienta  su  vida  según  los  dones  recibidos  de  Dios, 
sobre  todo  de  aquellos  de  que  se  nos  hace  partícipes  en  la  buena 
nueva:  «Toda  dádiva  preciosa  y  todo  don  perfecto,  de  arriba  vie- 
nen, como  que  descienden  del  Padre  de  las  luces»  (lac  1,  17).  «Por 
un  puro  querer  de  su  voluntad  nos  ha  engendrado  para  hijos  suyos 
con  la  palabra  de  la  verdad»  (lac  1,  18):  de  aquí  emana  la  obliga- 
ción de  corresponder  a  la  palabra  de  salvación,  a  la  buena  nueva, 
una  buena  nueva  que  no  percute  solamente  desde  el  exterior  nuestro 
oído.  «Recibid  con  docilidad  la  palabra  que  ha  sido  como  infun- 
dida  en  vosotros  y  que  puede  salvar  vuestras  almas.  Pero  habéis 
de  ponerla  en  práctica  y  no  sólo  escucharla»  (lac  1,  21).  Aquí  apa- 
rece en  toda  su  claridad  la  manera  positiva  e  interior  como  Santiago 
comprende  las  ordenanzas  que  regulan  la  vida  cristiana.  Se  trata 
siempre  de  la  ley  escrita  en  el  espíritu  y  en  el  corazón,  de  una  ley 
que  es  también  palabra  de  vida  y  buena  nueva.  Por  esta  razón  se 
requiere  una  cierta  connaturalidad  íntima  con  esta  palabra  de  vida 
que  sólo  le  es  dada  al  que  ha  comenzado  a  marchar  y  que  prosigue 
generosamente  su  progreso  en  el  cumplimiento  de  la  palabra.  Quien 
no  posee  esta  connaturalidad  y  considera  solamente  el  aspecto  ex- 
terior de  la  palabra  y  de  sus  exigencias  y  las  ordenanzas  legales, 
«será  parecido  a  un  hombre  que  contempla  al  espejo  su  rostro, 
apenas  se  mira  y  se  va,  y  luego  se  olvida  de  cómo  era.  Mas  quien 
contemplare  atentamente  la  ley  perfecta  del  Evangelio,  que  es  la 
de  la  libertad,  y  perseverare  en  ella,  no  haciéndose  oyente  olvidadizo, 
sino  ejecutor  de  la  obra,  éste  será  por  su  hecho  bienaventurado» 
(lac  1,  23-25). 

Para  comprender  este  texto  de  Santiago,  será  útil  recordar  que 
en  hebreo  dabar  significa  a  la  vez  «palabra»  y  «acción».  Así 
como,  por  el  lado  de  Dios,  palabra  y  acción  son  una  sola  y  misma 
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cosa.  Pero,  puesto  que  se  trata  de  una  palabra  que  es  toda  amor,  es 
necesario  penetrar  con  una  mirada  henchida  de  amor  la  ley  escrita 
en  el  espíritu  y  en  el  corazón.  Entendida  así,  la  ley  de  toda  vida  cris- 
tiana es  una  ley  perfecta:  nos  conduce  y  nos  empuja  hacia  la  per- 
fección del  amor  de  Dios.  Es  una  ley  perfecta  de  libertad,  no  una 
ley  mínima  que  se  puede  imponer  desde  el  exterior  a  unos  criados 
recalcitrantes,  sino  fundamentalmente  una  ley  que  significa  libertad 
plena  y  total  para  los  que  orientan  su  vida  según  «toda  dádiva  pre- 
ciosa y  todo  don  perfecto  del  Padre  de  las  luces». 

Lo  que  Santiago  expresa  con  su  vocabulario  propio,  es  también, 
aunque  haya  un  cambio  de  acento,  la  doctrina  de  san  Pablo  sobre 
«la  ley  de  vida  que  hace  libre  en  Jesucristo».  A  todo  el  que  se  re- 
fiera en  su  acción  al  don  perfecto  del  Padre,  le  hace  esta  promesa: 
«encontrará  su  fehcidad  practicándola»,  haciendo  así  eco  a  las 
bienaventuranzas. 

No  hay  duda  posible:  «la  ley  perfecta  de  libertad»  que  se  ex- 
presa a  la  vez  en  «la  dádiva  preciosa  y  en  el  don  perfecto  del  Padre 
de  las  luces»  y  en  «la  ley  regia  de  la  caridad»  (lac  2,  8)  es,  para 
todos  los  cristianos  en  todos  los  estados  de  vida,  la  regla  de  conducta 
decisiva.  Debe  regir  la  vida  de  todos  y  ella  sólo  garantiza  el  cumpli- 
miento de  todos  los  mandamientos. 


«La  ley  de  fe» 

Así  como  habla  de  «la  ley  del  Espíritu  de  vida  en  Cristo  Jesús», 
Pablo  habla  también  de  «la  ley  de  fe».  Esta  expresión  tiene  primero 
un  sentido  soteriológico.  San  Pablo  opone  la  economía  de  la  sal- 
vación por  la  fe  al  legalismo  que  espera  en  definitiva  su  salvación 
de  la  ley,  exterior  al  hombre,  y  no  ve  en  Cristo  más  que  una  ayuda, 
un  elemento  auxiliar.  Pablo  pone  su  confianza  en  el  mensaje  de  la 
salvación  en  Jesucristo,  en  el  evangeUo  que,  por  la  gracia  de  Cristo 
que  lo  acompaña,  es  una  fuerza  de  Dios  para  la  salvación  de  todo 
creyente.  «En  el  evangelio  es  en  donde  se  nos  ha  revelado  la  jus- 
ticia que  viene  de  Dios,  la  cual  nace  de  la  fe  y  se  perfecciona  en 
la  fe,  según  aquello  que  está  escrito:  el  justo  vive  por  la  fe»  (Rom 
1,  17).  En  la  fe,  con  la  humildad  del  que  recibe,  el  hombre  dice 
«sí»  a  la  justicia  salvadora  de  Dios  revelada  a  él  en  el  acto  de  la 
salvación  y  en  el  Evangelio  de  Jesucristo,  y  que  «se  practica  por 
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medio  de  la  fe»  (Rom  3,  25).  La  economía  actual  de  salvación  es 
«una  ley  de  fe»  (Rom  3,  27).  Esta  expresión  no  significa  en  modo 
alguno  que  Pablo  intente  «legalizar»  la  fe,  que  la  considere  en  de- 
finitiva como  un  régimen  basado  sobre  una  ley  abstracta  que  alcan- 
zaría al  hombre  desde  el  exterior;  en  este  contexto  designa  ante 
todo  un  régimen,  una  economía  de  salvación.  Pero  al  mismo  tiem- 
po, cuando  él  sondea  esta  realidad  que  es  la  fe,  Pablo  muestra  sin 
equívoco  posible  que  el  «sí»  dado  a  esta  economía  incluye  el  obrar 
surgido  de  la  fe,  un  obrar  que  se  despliega  por  entero  con  referen- 
cia a  ella.  Así  es  como  todo  acto  bueno,  exigido  ya  por  la  ley,  recibe 
su  garantía  más  segura  y  queda  al  propio  tiempo  sobrevalorado. 

Pablo  responde  con  indignación  a  esos  adversarios,  defensores 
de  la  ley,  para  quienes  la  característica  primordial  del  cristiano  es 
la  pertenencia  a  un  régimen  puramente  legalista:  «Luego  nosotros, 
dirá  alguno,  ¿destruimos  la  ley  de  Moisés  por  la  fe  en  Jesucristo? 
No  hay  tal:  antes  bien  confirmamos  la  ley»  (Rom  3,  31). 

En  este  contexto,  «creer»  no  significa  solamente  tener  por  cierto 
lo  que  Dios  ha  revelado;  es  esto  también  sin  duda,  pero  mucho  más. 
La  fe  de  que  se  trata  es  la  que  da  la  vida  y  proporciona  la  salva- 
ción: es  una  acogida  alegre  y  agradecida  a  la  verdad  de  Cristo, 
fuente  de  vida  y  de  salvación,  la  acogida  agradecida  a  la  fuerza  de 
Dios  actuando  en  nosotros,  que  hace  operante,  activa,  la  proclama- 
ción de  la  buena  nueva.  Admitir  esta  «economía  de  la  fe»,  es  al 
mismo  tiempo,  para  el  cristiano,  aceptar  una  «ley  de  fe».  En  otros 
términos,  es  reconocer  como  última  norma  de  su  obrar  la  gracia 
operante  en  sí  y  la  potencia  del  Evangelio.  Es  ver  en  el  indicativo 
de  la  salvación  el  imperativo  de  su  vida. 


La  vida  cristiana,  decisión  radical  de  disponibilidad 
al  servicio  del  reino  de  Dios 

El  reino  de  Dios  no  debe  ser  concebido  pura  y  simplemente  por 
analogía  con  los  reinos  terrenales.  Éstos  se  basan  ante  todo  sobre 
leyes  exteriores  al  hombre  y  acompañadas  de  sanciones.  El  reino 
de  Dios  es  tan  diferente  de  esos  reinos  como  la  ley  de  gracia  es  di- 
ferente de  un  régimen  de  leyes  exteriores. 

«Reino  de  Dios»:  esto  significa  manifestación  visible  de  la  po- 
tencia y  del  amor  de  Dios  en  Jesucristo.  Es  el  reino  de  la  gracia 
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que  hace  a  los  hombres  verdaderamente  Hbres  suscitando  en  ellos 
un  movimiento  de  obediencia  y  de  amor  en  respuesta  al  don  de 
Dios.  Es  la  presencia  del  reino  de  Dios  la  que  nos  impulsa  a  pedir 
en  la  oración  que  desde  ahora,  en  este  tiempo  de  la  gracia,  se  haga 
la  voluntad  de  Dios  así  en  la  tierra  como  en  el  cielo,  es  decir,  que 
sea  hecha  por  amor,  como  una  respuesta  al  amor  que  nos  mani- 
fiestan. 

«Reino  de  Dios»:  esto  significa  reino  de  la  gracia,  «ley  de  gra- 
cia». No  se  entra  en  este  reino  y  no  se  atestigua  el  haber  entrado 
más  que  cuando  se  está  dispuesto  a  orientar  su  vida  según  la  volun- 
tad de  Dios,  según  su  generosidad,  según  su  gracia,  según  todos  sus 
dones,  los  naturales  y  los  sobrenaturales. 

La  primera  bienaventuranza  promete  «el  reino  de  los  cielos»  a 
los  que  se  mantienen  ante  Dios  como  rcTtoxot,  a  los  que  tienen  plena 
conciencia  y  confiesan  en  la  humildad  que  no  poseen  nada  que 
provenga  de  ellos  mismos,  sino  que  todo  cuanto  reciben  es  un  re- 
galo de  Dios.  Sin  embargo,  esta  humilde  confesión  no  tiene  valor 
más  que  si  se  dejan  conducir,  efectivamente,  según  la  voluntad  de 
Dios.  No  se  puede  estar  realmente  ante  Dios  como  un  mendigo,  más 
que  cuando  se  acepta  como  norma  esta  expresión  de  reconocimien- 
to: «¿Cómo  podré  corresponder  al  Señor  por  todas  las  mercedes 
que  rae  ha  hecho?»  (Ps  115,  12). 

La  primera  bienaventuranza,  que  es  promesa  del  reino  de  los 
cielos  al  mismo  tiempo  que  exigencia  de  conversión  en  presencia 
del  Señor  que  viene  con  su  gracia,  no  dice  otra  cosa,  en  definitiva, 
que  lo  que  dice  Pablo  cuando  habla  de  «la  ley  de  gracia»  o  de  «la 
ley  de  fe». 

El  creyente,  el  que  vive  realmente  de  la  ley  de  fe,  se  entrega  al 
imperio  de  la  gracia  de  Dios  en  una  acogida  gozosa  y  resuelta  de  la 
verdad  que  salva,  sabiendo  bien  que  su  vida  está  suspendida  de 
esta  fe  salvadora.  Los  que,  puestos  en  presencia  del  reino  de  Dios 
y  de  su  advenimiento  en  la  gracia  (cf.  Me  1,  15),  se  convierten,  y 
que,  en  respuesta  a  este  nuevo  don  del  amor  de  Dios,  se  entregan 
cada  vez  más  a  su  imperio,  éstos  tienen  una  mentalidad  radical- 
mente diferente  de  la  del  moralista  «antropocéntrico»  o  del  tecnó- 
crata  que,  hasta  en  el  terreno  religioso,  se  pregunta  solamente  cuá- 
les son  los  medios  de  los  que  podría  uno  prescindir  para  conseguir 
sus  fines,  para  hacer  su  salvación,  esta  salvación  entendida  además 
de  una  manera  singularmente  estrecha;  la  ética  del  reino  de  Dios  es 
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radicalmente  diferente  de  la  de  esos  mercaderes  que  lo  juzgan  todo, 
a  fin  de  cuentas,  desde  el  punto  de  vista  del  proverbio  individual  y 
razonan  así,  con  toda  tranquilidad  de  conciencia,  frente  a  Dios  que 
les  propone  su  gracia:  «Esto  no  cae  bajo  la  férula  de  una  ley  gene- 
ral. Puedo  realmente  renunciar  a  este  mérito,  a  este  provecho,  por- 
que tengo  la  elección  de  muchos  otros  medios,  tal  vez  incluso  más 
lucrativos.» 
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EL  CARÁCTER  RADICALMENTE  ESCATOLÓGICO 
DE  LA  MORAL  CRISTL\NA 

Lo  que  caracteriza  el  mensaje  moral  del  Nuevo  Testamento  en 
lo  que  tiene  de  más  profundo,  es  la  escatología:  cumplimiento  «es- 
catológico»  del  deseo  de  salvación  y  situación  «escatológica»,  en  la 
que  se  opera  una  separación,  una  delimitación  y  en  la  que  se  exige 
una  decisión  total  (Scheidungs-  und  Entscheidungssituation). 

La  exégesis  liberal  protestante,  al  comienzo  de  este  siglo,  sub- 
rayó claramente  ese  rasgo  particular,  pero  al  mismo  tiempo  embotó 
por  completo  el  filo  de  esta  verdad  para  los  hombres  de  hoy,  al 
suponer  que  todo  eso  estaba  basado  en  un  error:  la  espera  a  corto 
plazo  de  la  parusía. 

Admitiendo  que  la  espera  ardorosa  de  la  vuelta  próxima  del 
Señor  haya  podido  hacer  tomar  más  fácilmente  en  serio  a  la  comu- 
nidad el  carácter  escatológico  de  la  predicación  moral  de  Jesús,  y 
que  a  consecuencia  de  cierta  espera  de  la  primera  generación  cris- 
tiana —  espera  según  la  cual  se  creía  en  la  posibilidad  de  ser  física- 
mente testigos  de  la  vuelta  de  Cristo —  no  se  haya  cultivado  expre- 
samente, como  iba  a  hacerse  después,  una  ética  de  las  realidades 
terrenales,  es,  sin  embargo,  inimaginable  que  las  grandes  perspectivas 
de  la  ética  neotestamentaria  hayan  podido  ser  radicalmente  falseadas 
por  un  error  de  la  comunidad,  de  los  apóstoles  y  de  los  evangelistas 
y  por  un  error  del  propio  Jesús.  Si  se  coloca  uno  en  el  punto  de  vista 
conforme  a  la  realidad,  a  saber,  que  el  mensaje  moral  del  Nuevo 
Testamento  corresponde  a  una  intuición  profundamente  cierta  y 
rigurosamente  exacta  del  «final  de  los  tiempos»  como  del  período 
en  que  la  gracia  está  dada  con  plenitud,  en  que  se  efectúa  entre  los 
hombres  la  deUmitación,  la  separación  de  que  hablábamos  anterior- 
mente y  en  que  se  impone  a  eUos  una  decisión  ante  la  acción  todo- 
poderosa e  infinitamente  paciente  de  Dios,  entonces  no  se  puede 
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eludir  esta  conclusión:  que  con  esta  perspectiva  escatológica  todos 
los  cristianos,  incluso  los  que  viven  en  el  mundo,  en  el  estado  de 
matrimonio,  que  ejercen  una  profesión  o  tratan  de  negocios,  que 
todos  sin  excepción  están  llamados  a  la  perfección. 

Esta  vocación  de  todos  los  cristianos  a  la  perfección  en  la  situa- 
ción «escatológica»  del  cumplimiento  del  deseo  de  salvación,  se  des- 
prende especialmente  del  discurso  de  la  montaña,  de  la  preeminen- 
cia concedida  en  todo  el  Nuevo  Testamento  al  precepto  de  la  caridad 
perfecta  y,  finalmente,  de  la  doctrina  del  kairós,  es  decir,  de  un  pe- 
ríodo de  gracia  privilegiada  preestablecido  por  Dios. 

La  estructura  del  sermón  de  la  montaña 

Con  una  insistencia  particularmente  visible,  Mateo  presenta  el 
discurso  de  la  montaña  como  la  proclamación  muy  solemne  del  nuevo 
código  de  la  alianza,  código  que  es  esencialmente  una  ley  de  perfec- 
ción en  la  que  el  mandamiento  ideal  de  la  caridad  perfecta  obtiene 
el  primer  lugar. 

Mateo  quiere  hacer  resaltar  que  el  sermón  de  la  montaña  se 
dirige  a  todos. 

Ya  la  fórmula  de  introducción  subraya  que  Jesús  proclama  su 
mensaje  de  gozo  y  su  ley  de  felicidad  ante  las  multitudes  (Mt  5,  1). 
Si  unos  discípulos  privilegiados  «se  le  acercaron»,  esto  no  significa 
que  este  mensaje  esté  reservado  solamente  a  un  pequeño  círculo. 
Aquello  mismo  que  ellos  escuchan  en  secreto,  los  discípulos  de 
Cristo  deberán  proclamarlo  a  todos  desde  los  terrados  (cf.  Mt  10, 
27).  Pero  en  lo  que  respecta  al  sermón  de  la  montaña,  la  multitud 
pudo  oírlo.  Es  lo  que  expresa  la  composición  literaria,  puesto  que 
la  cláusula  última  vuelve  a  decir:  «Al  fin,  habiendo  Jesús  concluido 
este  razonamiento,  los  pueblos  que  le  oían  no  acababan  de  admitir 
su  doctrina»  (Mt  7,  28).  La  multitud  comprendió  y  atestigua  que 
Jesús  enseña  como  un  hombre  que  posee  autoridad  (7,  29).  Evi- 
dentemente, no  sin  razón,  hace  resaltar  Mateo  que  ese  discurso  se 
dirige  a  la  multitud.  En  otras  exhortaciones  morales  de  Jesús,  que 
subrayan  la  seriedad  «escatológica»  del  requerimiento  y  de  la  ur- 
gencia en  declararse  en  pro  o  en  contra  de  Cristo,  el  kerygma  apos- 
tólico insiste  —  sin  duda  contra  unos  círculos  esotéricos  —  en  que 
se  trata  de  un  llamamiento  dirigido  a  todos;  así,  mientras  Mateo 
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(quien,  sin  embargo,  en  lo  que  concierne  al  sermón  de  la  montaña, 
insiste  de  tal  modo  sobre  el  hecho  de  que  Jesús  se  dirige  a  la  multi- 
tud) introduce  ese  discurso  de  Jesiis  como  si  se  tratase  de  una  pala- 
bra dirigida  sólo  a  sus  discípulos,  sin  tener  cuidado  con  los  errores 
posibles  de  interpretación  («Si  alguno  quiere  venir  en  pos  de  mí,  que 
reniegue  de  sí  mismo,  que  cargue  con  su  cruz  y  que  me  siga.  Quien 
quiere  en  efecto  salvar  su  vida,  la  perderá»),  Marcos  tiene  buen  cui- 
dado, por  su  parte,  de  que  no  se  puedan  interpretar  esas  palabras 
como  si  se  refiriesen  a  un  pequeño  círculo  de  discípulos;  por  eso 
dice  expresamente:  «Después,  convocando  al  pueblo  con  sus  discí- 
pulos, les  dijo...»  (Me  8,  34).  En  cuanto  a  Lucas,  insiste  de  una 
manera  especial:  «Asimismo  decía  a  todos:  si  alguno  quiere  venir 
en  pos  de  mí...»  (Lx  9,  23). 

En  el  sermón  de  la  montaña,  en  esa  proclamación  de  la  ley  per- 
fecta, no  se  trata  de  consejos,  que  no  crearían  una  verdadera  obli- 
gación, sino  que  se  contiene  en  ella  la  esencia  misma  de  la  nueva 
alianza.  Ya  la  fórmula  solemne  de  introducción:  «Y  abriendo  su 
boca  los  adoctrinaba  diciendo:...»  (Mt  5,  2),  muestra  claramente 
que  se  trata  de  afirmaciones  de  la  mayor  importancia. 

Viene  después  la  fórmula  de  apertura,  no  menos  solemne,  repe- 
tida nueve  veces:  «Bienaventurados...»  y,  como  acompañamiento, 
la  promesa:  «...porque  de  ellos  es  el  reino  de  los  cielos».  Jesús 
subraya  sin  equívoco  el  carácter  obligatorio  de  esta  ley,  nueva  y 
literalmente  «inaudita»,  que  procede  de  una  manera  completamente 
distinta  de  la  de  la  casuística  de  los  escribas  y  fariseos.  La  función 
que  asigna  a  la  comunidad  de  ser  «la  sal  de  la  tierra»  va  acompa- 
ñada de  una  sanción.  «Y  si  la  sal  se  hace  insípida,  ¿con  qué  se  le 
volverá  el  sabor?...»  (Mt  5,  13).  Es  más,  Jesús  expUca  que  ha  ve- 
nido «no  a  destruir  la  doctrina  de  la  ley  ni  de  los  profetas,  sino  a 
darle  cumplimiento»  (Mt  5,  17).  ¿Cómo  la  ley  nueva  podría  ser 
menos  exigente  que  la  ley  del  Antiguo  Testamento?  Quien  recibe 
esta  ley  proclamada  en  la  montaña  de  las  bienaventuranzas,  éste 
será  considerado  grande  en  el  reino  de  los  cielos,  pero  desgraciado 
el  que  cree  que  hay  que  suprimir  algo  de  ella  (Mt  5,  19).  Viene  des- 
pués el  pasaje  en  que  se  oponen  parte  por  parte  la  moral  de  Jesús 
y  la  moral  legalista  y  minimalista  de  los  escribas  y  los  fariseos: 
«Pero  yo  os  digo...»  La  conclusión  resume  una  vez  más  todo  cuanto 
se  ha  dicho  sobre  la  validez  obligatoria  de  la  ley  que  acaba  de  ser 
promulgada  y  sobre  su  autoridad  definitiva:  «Por  tanto,  cualquiera 
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que  escucha  estas  instrucciones  y  las  practica  será  semejante  a  un 
hombre  cuerdo  que  fundó  su  casa  sobre  piedra.  Pero  cualquiera 
que  oye  estas  instrucciones  que  doy  y  no  las  pone  por  obra,  será 
semejante  a  un  hombre  insensato  que  fabricó  su  casa  sobre  arena...» 
(Mt  7.  24-27). 

El  sermón  de  la  montaña  lleva  a  su  perfección  lo  que  constituía 
lo  esencial  y  el  centro  de  la  ley  y  de  los  profetas,  el  mandamiento 
de  la  caridad.  Lo  que  está  mandado,  exigido,  no  es  una  conducta 
exterior,  no  es  llevar  un  fardo  impuesto;  pero  en  la  base  hay  el 
anuncio  de  esta  buena  nueva,  que  poseemos  un  corazón  nuevo, 
y  de  aquí  emana  la  exigencia  radical  de  una  vida  nueva  de  caridad, 
de  bondad,  de  pureza,  de  lealtad  y  de  entrega  completa  a  la  Provi- 
dencia y  a  la  guía  de  la  gracia.  En  el  centro  de  todo  está  el  amor 
inconmensurable  de  Dios,  y  es  Él  quien  exige  esa  renovación  dentro 
de  un  espíritu  de  amor  agradecido.  Y  todas  estas  exigencias  desem- 
bocan a  fin  de  cuentas  en  el  precepto  increíblemente  elevado:  «Sed, 
pues,  vosotros  perfectos,  así  como  vuestro  Padre  celestial  es  per- 
fecto» (Mt  5,  48). 


El  mandamiento  de  la  perfección,  expresión 
de  la  plenitud  escatológica 

¿Qué  significa  este  precepto:  «Sed  perfectos  así  como  vuestro 
Padre  celestial  es  perfecto»?  El  punto  de  comparación  no  es  la 
perfección  oculta,  interior  en  la  divinidad,  sino  el  amor  y  la  bondad 
paternal  de  Dios  revelándose  en  su  manera  de  obrar,  amor  que  no 
se  extiende  sólo  sobre  los  buenos,  sino  también  sobre  los  malos 
(Mt  5,  45).  Lucas,  en  su  versión  abreviada  de  las  bienaventuranzas, 
relaciona  este  discurso  con  la  misericordia  de  Dios.  Dios  es  para 
nosotros  un  ejemplo  de  perdón  y  de  amor  misericordioso,  de  amor 
a  unos  enemigos,  por  la  revelación  de  su  ternura  hacia  nosotros, 
pecadores  en  Jesucristo:  «Sed,  pues,  misericordiosos,  así  como  tam- 
bién vuestro  Padre  es  misericordioso»  (Le  6,  36). 

Sin  embargo,  la  expresión  peculiar  de  Mateo:  «TÉXeioc,  per- 
fecto», en  lugar  de  «misericordioso»,  para  traducir  un  amor  que 
invita  a  la  misericordia  de  Dios,  esta  expresión  tiene  un  acento 
particular:  en  estos  tiempos  que  son  los  postreros,  en  que  Dios 
se  revela  tan  totalmente  en  su  Hijo  bienamado  como  siendo  amor 
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y  misericordia,  el  hombre  se  encuentra  colocado  radicalmente  bajo 
una  ley  semejante,  de  caridad  perfecta  y  de  misericordia.  Debe,  sin 
volver  sobre  sí  mismo,  adoptar  la  misma  manera  de  pensar  y  de 
obrar.  No  puede  ya  orientar  su  vida  según  las  indicaciones  de  la 
ley  del  mínimo.  La  fuerza  del  amor  de  Dios  que  abarca  a  todos  los 
seres,  esta  realidad  escatológica  revelada  en  Jesucristo  es  ahora 
motivo  y  norma,  es  ella  la  que  indica  el  ideal  a  conseguir. 

En  el  Nuevo  Testamento,  «xéAeio?»  no  tiene  sentido  más  que 
con  referencia  a  «téXoí;»,  que  muchas  veces  significa  «perfección, 
consumación,  cumplimiento  final»  (Enderfüllung),  ya  se  trate  de 
la  vuelta  de  Cristo  (cf.  Mt  10,  22;  24.  6;  24,  13ss;  Me  13,  7;  13,  13; 
Le  21,  9;  1  Cor  1,  8;  15,  24;  2  Cor  1,  13;  Hebr  3,  14;  6,  11;  Apoc  2, 
26),  ya  de  la  plenitud  de  los  tiempos,  del  período  escatológico  que  ha 
comenzado  con  el  advenimiento  de  Cristo  y  que,  por  esta  razón,  es 
ya  el  principio  del  fin  (1  Cor  10,  11).  Cristo  no  es  solamente  telos, 
fin  y  cumplimiento  del  orden  veterotestamentario  (Rom  10,  4);  no 
sólo  nos  ha  amado  «hasta  el  fin»,  es  decir,  hasta  el  cumplimiento  ab- 
soluto, escatológico.  Así  como  es  el  principio,  es  también  en  persona 
el  fin  el  acabamiento  (Apoc  1,  8;  21,  6;  22,  13). 

El  texto  que  más  se  acerca  al  pasaje  de  Mateo  de  que  hemos 
tratado  anteriormente  es  este  de  Santiago  5,  11:  «Habéis  visto 
(o:  veis)  el  réXoc,  Kupíou,  que  el  Señor  es  misericordioso  y  compa- 
sivo.» Aunque  se  traduzca  muy  libremente  con  numerosos  exege- 
tas:  «el  fin  [es  decir,  la  recompensa  regia]  que  Dios  ha  reservado 
a  Job»,  o  con  mayor  verosimilitud,  dado  el  contexto  en  donde  se 
trata  de  la  vuelta  de  Kyrios  a  la  gloria:  «la  intención  final  del 
Señor»  (el  cumplimiento  de  la  obra  de  salvación  de  Cristo),  en 
todos  los  casos  el  telos  significa  el  cumplimiento  final  que  Dios 
prepara,  expresión  de  su  amor  misericordioso  e  ilimitado.  Y  todo 
en  el  contexto  se  dice  con  referencia  a  la  plena  revelación  de  este 
amor  en  Jesucristo.  En  consideración  a  lo  que  Dios  ha  revelado 
ya  de  su  amor  por  nosotros  pecadores,  los  fieles  deben  «esforzar 
sus  corazones:  porque  la  venida  del  Señor  está  cerca»  (lac  5,  8). 
Ante  el  juez  que  llega,  no  deben  hacer  reproches,  murmurar  ni 
querellarse  unos  contra  otros,  «que  el  juez  está  a  la  puerta»  (5,  9). 
La  plenitud  escatológica  de  la  salvación  que  nos  ha  revelado  el  amor 
sin  límites  de  Dios  por  nosotros  es  aquí,  para  Santiago,  motivo, 
norma  y  regla  de  vida  para  la  conducta  de  los  cristianos  en  materia 
de  bondad,  de  misericordia,  de  paciencia. 
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La  finalidad  del  ministerio  apostólico,  según  Pablo,  es  «hacer 
a  todos  los  hombres  perfectos  en  Jesucristo»  (Col  1,  28).  Esta 
fórmula  ilustra  maravillosamente  los  diferentes  armónicos  de  té- 
lelos en  el  Nuevo  Testamento: 

1)  Muestra,  primeramente,  que  se  trata  siempre  de  participa- 
ción en  el  misterio  de  Jesucristo  que  es  Él  mismo  la  perfección,  la 
plenitud,  y  el  que  realiza  esta  plenitud. 

2)  Que  se  trata  de  un  llamamiento  dirigido  a  todos. 

3)  Que  la  perfección  del  cristiano  sobre  esta  tierra,  en  este 
período  escatológico,  es  una  realidad  dinámica,  es  decir,  es  a  la 
vez,  y  de  manera  constante,  una  obligación  y  una  tensión. 

4)  Que  la  perfección  cristiana  consiste  en  el  amor  de  Dios, 
amor  que  se  verifica  en  el  amor  al  prójimo. 

1.  La  perfección  de  los  creyentes  — o,  si  se  prefiere,  su  pro- 
greso constante  hacia  una  mayor  perfección  —  debe  ser  siempre 
entendida  como  participación  a  la  plenitud  de  amor  de  Cristo  y 
a  su  obra.  Es  una  «perfección  en  Cristo»  (Col  1,  28).  En  Cristo,  el 
Padre  ha  hecho  habitar  la  plenitud,  TrXrjpcojJia  (Col  1,  19).  Quiere, 
por  la  Iglesia,  conducir  toda  cosa  a  su  acabamiento,  a  su  perfec- 
ción (Col  1,  24-28).  Cristo  subraya  por  su  parte  que  ha  conducido 
a  su  perfección  la  obra  que  el  Padre  le  había  confiado:  la  revela- 
ción de  su  amor  y  la  glorificación  del  Padre  en  el  amor  del  Re- 
dentor (loh  4,  34;  5,  36;  17,  4).  La  exhortación  «sed  perfectos»  de 
la  predicación  apostólica  se  sitúa,  pues,  en  el  terreno  de  fuerzas  y 
en  la  prolongación  de  la  obra  de  Cristo,  «el  jefe  de  nuestra  fe,  que 
la  lleva  a  la  perfección»  (Hebr  12,  2).  De  igual  modo  en  el  sermón 
de  la  montaña  aparece  claramente  que  el  llamamiento  de  todos  a 
la  perfección  no  tiene  sentido  sino  porque  es  Cristo  en  persona 
quien  nos  participa  la  buena  nueva  y  la  lleva  a  su  perfección.  Él, 
que  quiere  llevarlo  todo  a  la  perfección. 

2.  Se  trata  de  una  vocación  común,  universal  y  que  no  tiene, 
por  tanto,  sentido  más  que  con  arreglo  a  las  dimensiones  sociales 
de  la  salvación,  en  la  plenitud  de  Cristo,  en  el  dinamismo  de  la 
perfección  de  la  Iglesia.  El  carácter  universal  de  esta  vocación  es 
esencialmente  correlativo  a  su  dimensión  comunitaria.  No  es  por 
azar,  no  es  una  vez  de  pasada  que  Pablo  en  Col  1,  28  afirma  que 
su  ministerio  es  hacer  «a  todo  hombre  perfecto  en  Cristo  Jesús». 
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El  carácter  universal  de  la  vocación  a  la  perfección  como  expre- 
sión de  la  voluntad  de  Dios  lo  afirma  de  nuevo  cuando  emplea  el 
término  télelos  como  sinónimo  del  «sí»  sin  reservas  a  la  voluntad 
de  Dios:  «para  que  seáis  perfectos  y  conozcáis  bien  todo  lo  que 
Dios  quiere»  (Col  4,  12).  Lo  que  dice  también  la  epístola  a  los 
Romanos:  «Y  no  queráis  conformaros  con  este  siglo,  antes  bien, 
transformaos  con  la  renovación  de  vuestro  espíritu:  a  fin  de  acertar 
qué  es  lo  bueno  y  lo  más  agradable  y  lo  perfecto  que  Dios  quiere 
de  vosotros»  (Rom  12,  2). 

Si  realmente  todos  los  pasajes  de  la  Escritura  que  expresan  la 
vocación  a  la  perfección  con  palabras  de  la  misma  raíz  que  télelos 
(tsXsiouv,  TeXetcory)!:)  se  dirigen  sin  equívoco  posible  a  todos,  sería 
sorprendente  que  la  palabra  de  Cristo  al  joven  rico  en  Mt  19,  21: 
«Si  quieres  ser  télelos  [perfecto]...»,  debiera  entenderse  como  una 
invitación  más  o  menos  libre  a  entrar  en  esta  categoría  especial  de 
cristianos  que  superando  el  régimen  común  de  la  ley,  se  inclinan 
voluntariamente  hacia  el  estado  de  vida  perfecta.  Tal  interpreta- 
ción, que,  por  otra  parte,  se  armoniza  mal  con  los  fundamentos  y 
el  carácter  propio  de  la  moral  neotestamentaria,  no  se  impone  en 
absoluto  según  el  contexto,  sino  todo  lo  contrario.  Hasta  parece 
excluida  si  se  examina  más  de  cerca  el  sentido  (escatológico)  que 
reviste  télelos  en  todas  las  otras  partes  de  la  Biblia  y  si  se  examina 
la  perícopa  de  Mateo  19,  21  ss.  en  relación  con  sus  paralelos  sinóp- 
ticos (Me  10.  17-27;  Lx  18,  18-26). 

Lo  que  importa  hacer  resaltar  especialmente  en  Mt  19,  16-26, 
es  el  contexto,  la  situación  de  «rebasamiento».  Jesús  quisiera  que 
el  joven  superase  la  etapa  veterotestamentaria  en  la  manera  de 
comprender  los  mandamientos  y  que  llegase  al  estadio  de  la  sal- 
vación plenaria,  de  la  elección  y  de  la  decisión  escatológicas.  Las 
palabras:  «Si  quieres  entrar  en  la  vida  eterna  guarda  los  manda- 
mientos» (19,  17),  son  propias  de  Mateo.  Las  paralelas  sinópticas 
dicen  más  simplemente:  «Ya  sabes  los  mandamientos»  (Me  10,  19; 
Le  18,  20).  En  lugar  de  la  condición  expresada  por  Mt:  «Si  quieres 
ser  perfecto...»,  los  otros  sinópticos  contienen  esto,  que  expresa 
justamente  ese  rebasamiento  o  superación,  este  pasaje  a  algo  nuevo: 
«Una  cosa  te  falta  aún»  (Me  10,  21;  Le  18,  22).  Pese  a  sus  dife- 
rencias, las  tres  sinopsis  expresan  claramente  con  esto  la  situación 
escatológica  de  la  elección,  de  la  decisión.  La  observancia  de  los 
mandamientos  era,  como  se  sabe,  la  condición  requerida  para  per- 
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tenecy  al  pueblo  de  la  antigua  alianza.  Pero  ahora  se  trata  de  em- 
prender un  nuevo  camino  que  responda  a  las  exigencias  de  la  ple- 
nitud escatológica  (telos)  de  la  salvación  en  Cristo.  El  joven  rico 
llama,  sí,  a  Cristo  «maestro  bueno»,  pero  no  ha  percibido  aún  que 
en  Él  se  ha  hecho  realmente  visible  el  Dios  que  es  la  bondad  y 
la  perfección  absolutas.  Su  corazón  se  resiente  del  peso  que  le 
produce  su  apego  a  lo  que  es  terrenal  y  por  esta  razón  no  accede 
a  la  plena  decisión  de  la  fe.  No  hace  la  elección  radical  de  «la  ley 
de  fe»:  la  perfección,  exigencia  vivida  en  el  amor  de  Dios  de  la 
plenitud  escatológica  de  la  salvación. 

3.  La  orden  que  figura  en  el  centro  del  sermón  de  la  montaña: 
«Sed,  pues,  perfectos»,  y  la  enseñanza  de  Pablo  sobre  la  «per- 
fección en  Cristo»  deben  ser  entendidas  dinámicamente:  se  trata 
de  un  mandamiento  que  indica  el  objeto,  el  fin.  Traducen  el  im- 
pulso sumamente  potente  de  sobreabundancia  de  amor  de  Cristo 
hacia  un  crecimiento  constante,  lo  cual  expresa  muy  especialmente 
el  capítulo  cuarto  de  la  epístola  a  los  Efesios,  donde  el  Apóstol 
muestra  que  todos  los  dones  y  todos  los  ministerios  tienen  por 
finalidad  constituir  ese  «hombre  perfecto»  en  la  unidad  de  la  fe 
y  en  el  conocimiento  de  Cristo,  «hasta  que  arribemos  todos  al 
estado  de  un  varón  perfecto,  a  la  medida  de  la  edad  perfecta» 
(Eph  4,  13).  «Siguiendo  la  verdad  con  caridad,  en  todo  vayamos 
creciendo  en  Cristo,  que  es  nuestra  cabeza»  (Eph  4,  15).  En  lo 
que  Pablo  indica  como  fundamento  último  de  esta  plenitud  de 
gracia  y  esta  ley  dinámica  de  perfección,  está  «el  aumento  propio 
del  cuerpo,  para  su  perfección,  mediante  la  caridad»  (Eph  4,  16). 

Este  dinamismo,  que  se  traduce  por  una  superación  constante 
en  la  vía  de  la  perfección,  no  proviene  del  hombre,  de  su  voluntad 
propia  e  independiente,  sino  de  la  plenitud  de  la  gracia  del 
Señor,  que  Él  da  a  cada  uno  según  la  medida  de  la  plenitud  esca- 
tológica, secundum  mensuram  Christi. 

En  la  epístola  a  los  Filipenses,  el  llamamiento  a  la  perfección 
está  colocado  explícitamente  en  relación  con  la  plenitud  esca- 
tológica de  la  salvación  (ese  «estar  aprehendido  por  Jesucristo») 
y  la  necesidad  de  un  progreso  incesante.  Ahí  es  donde  se  puede 
percibir  sobre  todo  hasta  qué  punto,  por  su  mezcla  de  orgullo 
y  de  humildad,  su  dinamismo  procedente  de  Dios  y  respondiendo 
a  la  «ley  de  gracia»,  el  teleios  del  Nuevo  Testamento  es  diferente 
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de  la  doctrina  estoica  de  la  confianza  en  su  propia  virtud.  (El  ver- 
sículo 15  podría,  sí,  ser  ligeramente  irónico  y  aludir  a  unos  cris- 
tianos todavía  demasiado  estoicos  y  demasiado  satisfechos  de  sí 
mismos.)  «No  que  lo  haya  logrado  ya  todo,  ni  llegado  a  la  per- 
fección: pero  yo  sigo  mi  carrera  por  ver  si  alcanzo  aquello  para 
lo  cual  fui  destinado  por  Jesucristo.  Mi  única  mira  es,  olvidando 
las  cosas  de  atrás  y  atendiendo  sólo  y  mirando  a  las  de  delante, 
ir  corriendo  hacia  el  hito...  Pensemos,  pues,  así  todos  los  que 
somos  perfectos»  (Phil  3,  12-15). 

4.  La  perfección  a  la  cual,  según  el  sermón  de  la  montaña  y 
la  enseñanza  moral  del  Nuevo  Testamento,  estamos  todos  invi- 
tados y  obligados  a  tender,  es  en  definitiva  este  amor  de  Dios 
que  se  verifica  en  el  amor  del  prójimo,  a  ejemplo  del  amor  de 
Dios  por  nosotros,  hombres,  que  nos  ha  sido  revelado  y  que  nos 
es  concedido  compartir  en  Cristo. 

No  existe  casi,  en  el  Nuevo  Testamento,  texto  donde  teleios 
no  remita  expresamente  al  mandamiento  central  del  amor  de  Dios 
y  del  prójimo,  entendido  como  una  exigencia  apremiante  del  amor 
de  Dios  nuestro  Padre,  que  se  ha  revelado  al  final  de  los  tiempos, 
y  del  amor  de  Cristo,  nuestro  Salvador.  Y  precisamente,  si  se 
abarca  con  una  misma  mirada  la  perfección  escatológica  y  el 
precepto  de  la  caridad,  se  ve  claramente  que  precepto  de  caridad 
y  ley  de  perfección  quieren  ser  entendidos  como  un  mandamiento, 
como  una  norma  que  señala  el  objeto,  el  fin  y  no  los  límites  o  las 
fronteras. 

Que  la  prescripción  capital  del  sermón  de  la  montaña:  «Sed 
perfectos  como  vuestro  Padre  es  perfecto»,  y  el  doble  manda- 
miento de  la  caridad  se  superponen  en  realidad,  esto  lo  subraya 
el  evangelista  Juan,  quien,  en  un  conjunto  tan  grandioso  como  el 
sermón  de  la  montaña,  hace  culminar  la  revelación  de  la  ley  de 
la  nueva  afianza  en  el  cenáculo,  en  este  precepto:  «Amaos  los  unos 
a  los  otros  como  yo  os  he  amado.»  Y  tanto  en  el  monte  de  las  bien- 
aventuranzas como  en  el  cenáculo,  se  hace  resaltar  este  elemento 
nuevo,  inaudito:  «como  vuestro  Padre  celestial»,  y:  «como  yo  os 
he  amado».  Tal  es  la  novedad  característica  de  este  nuevo  manda- 
miento: no  es  ya  el  amor  y  el  esfuerzo  propiamente  humano,  sino 
el  amor  mismo  de  Dios  en  su  revelación  escatológica,  lo  que 
constituye  la  norma  e  indica  el  fin  de  la  vida  moral.  La  obligación 
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de  ser  perfecto  según  el  Nuevo  Testamento  se  comprende  solamente 
a  la  luz  del  amor  de  Cristo  redentor  que,  pasando  por  el  sufri- 
miento y  la  muerte  e,  instituyendo  la  eucaristía  como  signo  de  la 
nueva  alianza  en  la  caridad,  va  «hasta  el  fin»  (lob  13,  1).  En  esta 
hora  capital  en  que  todo  debe  encontrar  su  consumación,  por  su 
ejemplo,  por  sus  gestos  de  servidor  amante,  por  su  palabra  y  en 
el  sacramento  de  la  unidad,  Jesús  proclama  con  la  mayor  claridad 
la  ley  nueva,  y  lo  hace  esta  vez  también  en  la  forma  de  una 
bienaventuranza,  como  en  el  sermón  de  la  montaña:  «¡Seréis 
bienaventurados  si  lo  practicáis!»  (loh  13,  17).  No  se  trata  aquí 
de  un  mandamiento  simplemente  impuesto  desde  el  exterior,  es- 
tático, limitativo,  sino  del  gran  secreto  de  la  nueva  alianza  que 
incluye  a  todos  los  hombres;  esto  se  desprende  ya  de  la  manera 
de  formular  esa  proclamación:  «Como  el  Padre  me  ha  amado, 
yo  también  os  he  amado.  Permaneced  en  mi  amor...  Os  digo  esto 
para  que  mi  gozo  esté  en  vosotros  y  vuestra  alegría  sea  perfecta. 
He  aquí  mi  mandamiento:  amaos  los  unos  a  los  otros  como  yo 
os  he  amado»  (loh  15,  9-12;  cf.  13,  34).  En  la  caridad  de  Cristo 
que  quiere  abrazar  y  transformar  a  todos  los  suyos,  todos  los 
seres  y  todos  los  mandamientos  encuentran  su  cumplimiento.  El 
mandamiento  es  en  lo  sucesivo  recibido  y  cumplido  como  una 
carga,  como  una  responsabilidad  que  me  está  destinada  a  mí 
personalmente.  La  tarea  del  discípulo  forma  un  todo  con  la  tarea 
confiada  por  el  Padre  al  Hijo  bienaventurado:  «Si  guardáis  mis 
mandamientos,  perseveraréis  en  mi  amor  así  como  yo  he  guardado 
los  mandamientos  de  mi  Padre  y  persevero  en  su  amor»  (loh 
15,  10).  El  mandamiento  de  la  caridad  es  la  fuerza  operante  del 
amor  de  Cristo  en  el  corazón  del  discípulo,  modelo  de  esta  caridad 
que  es  «el  vínculo  de  la  perfección»  (Col  3,  14)  que  en  lo  sucesivo 
lo  ligará  todo.  Es  el  amor  mismo  de  Dios  que  despierta  en  el  otro 
el  amor,  un  amor  que,  a  imagen  del  de  Cristo,  se  traduce  nece- 
sariamente en  amor  al  prójimo.  La  primera  epístola  de  Juan 
insiste  especialmente  sobre  este  punto:  el  amor  de  Dios  no  se 
consuma,  no  alcanza  su  perfección,  más  que  en  el  amor  del  pró- 
jimo (1  loh  2,  5;  4,  12;  4,  17  ss.).  El  amor  mismo  de  Dios  obrando 
e  impulsando  a  obrar  en  el  corazón  de  los  discípulos  no  tiende  más 
que  a  una  cosa:  a  que  «todos  sean  consumados  en  la  unidad» 
(loh  17,  23),  en  Jesucristo,  a  imagen  de  la  unidad  de  amor  que 
existe  entre  Cristo  y  su  Padre,  para  la  glorificación  del  amor  trino. 
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Un  estudio  exhaustivo  de  la  enseñanza  del  Nuevo  Testamento 
sobre  el  kairós  muestra,  por  su  lado,  hasta  qué  punto  la  plenitud 
escatológica  de  la  salvación,  la  oíxovoijt,ía  toü  TcXvjpcóijLa-o;  twv  xa'.pwv 
(Eph  1,  10),  donde  encontramos:  «Por  su  sangre  logramos  la  reden- 
ción y  el  perdón  de  los  pecados  por  las  riquezas  de  su  gracia  que 
con  abundancia  ha  derramado  sobre  nosotros  colmándonos  de  toda 
sabiduría  y  prudencia»  (Eph  1,  8),  nos  apremia  a  todos  «a  aprovechar 
toda  ocasión»  (Col  4,  5).  El  período  escatológico  es  el  período  de 
la  elección,  de  la  decisión  a  adoptar  frente  a  la  sobreabundancia 
y  a  la  plenitud  de  la  salvación,  y  también  frente  a  la  rabia  y  a 
la  furia  de  Satán,  «sabiendo  que  le  queda  poco  tiempo»  (Apoc  12, 
12).  Cada  cual  debe  utilizar  de  lleno  los  recursos  sobreabundantes 
del  período  de  gracia  que  Dios  nos  concede,  si  no  quiere  sufrir 
la  ley  de  solidaridad  en  la  ausencia  de  salvación  de  los  hijos  de 
perdición  y  caer  bajo  la  férula  de  las  potencias  de  ese  mundo  de  ti- 
nieblas. «Recobrando  en  cierto  modo  el  tiempo  perdido,  porque 
los  días  de  nuestra  vida  son  malos»  (Eph  5,  16). 

Desde  el  comienzo  de  la  predicación  evangélica,  el  kerygma  del 
Nuevo  Testamento  coloca  la  conversión  y  la  salvación  del  hombre 
en  relación  con  el  kairós,  el  tiempo  de  la  salvación  reservado  por 
Dios:  «Se  ha  cumplido  ya  el  tiempo...  Haced  penitencia  y  creed  al 
Evangelio»  (Me  1,  14).  Una  verdadera  conversión  cristiana  sig- 
nifica un  «sí»  sin  reserva  a  la  salvación  escatológica,  y,  por  consi- 
guiente, un  «sí»  al  kairós  que  nos  apremia  y  en  el  cual  nos  son 
ofrecidas  todas  las  riquezas  de  la  salvación  (Act  3,  19  ss.).  De 
una  manera  muy  especial,  la  epístola  a  los  Gálatas,  que,  como 
se  infiere  de  su  estructura,  exalta  la  vocación  de  todos  los  cristianos 
a  la  ley  perfecta  de  libertad  como  signo  característico  de  la  moral 
cristiana,  insiste  también  sobre  el  precepto  de  la  perfección  que 
indica  a  todos  el  fin  a  perseguir,  con  referencia  al  kairós:  «No  nos 
cansemos,  pues,  de  hacer  bien:  porque  si  perseveramos,  a  su 
tiempo  recogeremos  el  fruto.  Así  que,  mientras  tenemos  tiempo, 
hagamos  bien  a  todos  y  mayormente  a  aquellos  que  son,  mediante 
la  fe,  de  la  misma  familia  del  Señor  que  nosotros»  (Gal  6,  9-10). 

Con  insistencia  e  incluso  con  solemnidad,  el  Apóstol  proclama 
la  necesidad  constante  para  el  creyente  de  estar  atento  al  kairós. 
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Como  «cooperador»  de  la  obra  de  salvación  de  Dios  (2  Cor  6,  1), 
que  quiere  ejercer  su  ministerio  sin  dar  ningún  motivo  de  escán- 
dalo (6,  3),  y  teniendo  como  mira  el  fin  mismo  de  esta  obra  de 
salvación,  el  que  todos  «viniésemos  a  ser  en  Él  justos  con  la  jus- 
ticia de  Dios»  (5,  21),  Pablo  dirige  a  todos  esta  exhortación: 
«Al  tiempo  (kairós)  oportuno  te  oí  y  en  el  día  de  la  salvación 
te  di  auxilio.  Llegado  es  ahora  el  tiempo  favorable,  llegado  es 
ahora  el  día  de  la  salvación»  (6.  2). 

En  el  Nuevo  Testamento,  kairós  designa  simplemente  el  tiempo 
de  la  salvación,  el  tiempo  de  la  venida,  del  advenimiento  del 
Señor:  al  principio,  de  su  primer  advenimiento,  luego  de  su  adve- 
nimiento definitivo  a  raíz  de  su  vuelta.  Estos  advenimientos  sal- 
vadores son  la  estrella  que  guía  la  marcha  del  cristiano.  Aun 
cuando,  según  las  dimensiones  del  khronos  —  es  decir,  del  puro 
transcurso  temporal  — ,  esos  advenimientos  se  sitúan  en  un  pasado 
irreversible  o  en  un  futuro  que  puede  estar  todavía  muy  lejano, 
alcanzan  muy  concretamente  el  individuo  y  la  comunidad  en  el 
kairós,  la  hora  de  la  gracia,  el  tiempo  de  la  decisión,  y  reclaman 
del  cristiano  la  misma  disposición  de  acogida  a  la  providencia 
divina  y  la  misma  docilidad  con  respecto  a  la  conducta  de  la 
gracia  de  que  hizo  prueba  Jesús  ante  «la  hora»  que  el  Padre  le 
había  dispuesto.  Sin  referencia  alguna  al  momento  del  khronos 
en  que  se  efectuará  la  vuelta  de  Cristo,  para  todo  hombre,  para 
toda  comunidad,  para  toda  generación,  vale  continuamente  esta 
ley  fundamental  de  la  vida  cristiana:  «Estad,  pues,  alerta,  velad 
y  orad,  ya  que  no  sabéis  cuándo  será  el  tiempo...  Velad,  pues, 
también  vosotros  porque  no  sabéis  cuándo  vendrá  el  dueño  de  la 
casa,  no  sea  que,  viniendo  de  repente,  os  encuentre  dormidos.  En 
fin,  lo  que  a  vosotros  os  digo  a  todos  lo  digo:  velad»  (Me  13,  33-37). 

El  período  escatológico  de  la  decisión  y  del  reparto  que  se 
extiende  entre  el  primero  y  el  segundo  advenimiento  de  Cristo 
es  «la  última  hora»  (1  loh  2,  18).  Por  esta  razón  está  bajo  la  ley. 
válida  para  todos  sin  excepción,  de  la  vigilancia  absoluta,  de  la 
atención  en  corresponder  al  designio  de  salvación  de  Dios,  de  la  do- 
cilidad absoluta  con  respecto  a  la  ley  de  gracia.  La  hora  de  la 
salvación  empuja  y  saca  de  su  sueño  a  los  tibios  y  a  los  mediocres 
y  los  apremia  para  que  escojan  y  sigan  la  vía  de  la  santidad:  «La 
caridad  es  la  ley  en  su  plenitud.  Tanto  más  cuanto  que  sabéis  en 
qué  kairós  —  el  tiempo  de  la  salvación  que  nos  urge  —  vivimos. 
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Es  ya  la  hora  de  arrancaros  del  sueño»  (Rom  3,  10  ss.)-  El  kairós 
exige  de  nosotros  que  vivamos  el  mandamiento  de  la  perfección  de 
la  caridad;  exigencia  de  una  ley  que  indica  el  fin  al  que  tendemos, 
es  un  dinamismo,  una  ley  de  disposición  constante  al  progreso.  Es 
lo  que  quiere  decir  el  Apóstol  cuando  añade:  «Pues  estamos  más 
cerca  de  nuestra  salvación  que  cuando  recibimos  la  fe»  (13,  11). 

La  visión  «escatológica»  de  toda  la  vida  cristiana  y,  por  con- 
siguiente, el  llamamiento  apremiante  que  nos  dirige  el  tiempo 
de  la  salvación,  entre  el  primero  y  el  segundo  advenimiento  de 
Cristo,  estas  realidades  no  nos  permiten  pensar  que  ciertas  categorías 
de  ñeles,  por  ejemplo,  las  gentes  casadas  o  los  trabajadores  manuales, 
puedan  contentarse  con  el  puro  legalismo  o  con  la  mediocridad. 
El  Apóstol  lo  afirma  con  energía  en  el  seno  mismo  del  elogio 
espléndido  que  hace  de  la  virginidad  como  testimonio  precioso 
del  cumplimiento  escatológico  de  la  salvación  y  de  la  libertad  de 
los  hijos  de  Dios.  La  afirmación  de  Pablo  no  proviene  de  un 
error,  como  si  él  creyese  que  el  khronos  —  el  tiempo  físicamente 
mensurable  —  es  corto  hasta  la  vuelta  de  Cristo.  Habla  del  kairós, 
de  la  consumación  del  período  de  la  salvación,  en  que  se  practica 
un  reparto,  una  delimitación.  «Y  lo  que  digo,  hermanos,  es:  que  el 
tiempo  es  corto  y  que  así  lo  que  importa  es  que  los  que  tienen 
mujer  vivan  como  si  no  la  tuviesen;  y  los  que  lloran  como  si  no 
llorasen;  y  los  que  se  huelgan  como  si  no  se  holgasen;  y  los  que 
hacen  compras,  como  si  nada  poseyesen;  y  los  que  gozan  del  mundo 
como  si  no  gozasen  de  él:  porque  la  escena  de  este  mundo  pasa» 
(1  Cor  7,  29-31).  El  kairós  permite  la  realización  de  dos  tipos  de 
existencia,  uno  de  los  cuales  tiene  además  un  valor  más  grande 
de  testimonio,  pero  no  autoriza  en  modo  alguno  a  distinguir  entre 
unos  cristianos  llamados  a  la  perfección  y  otros  que  podrían  vivir 
aiin  más  en  un  régimen  de  pura  ley. 
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SANTIDAD  Y  SOLIDARIDAD  EN  LA  SALVACIÓN 
DE  TODA  LA  IGLESIA 


La  vocación  del  cristiano  a  la  justificación  y  al  crecimiento 
en  la  justicia  y  la  santidad  es  siempre,  de  cualquiera  manera  que 
se  la  considere,  una  «vocación  en  Jesucristo».  Todos  reciben  todo 
«de  su  plenitud»  (loh  1,  16).  Todos  son  llamados  para  realizar 
su  plenitud.  «Pues  a  los  que  Él  tiene  especialmente  previstos, 
también  los  predestinó  para  que  se  hiciesen  conforme  a  la  imagen 
de  su  Hijo,  el  primogénito  entre  muchos  hermanos»  (Rom  8,  29). 
«Estar  en  Jesucristo»  significa  participar  en  la  vocación  de  la 
Iglesia  a  la  santidad  en  una  misteriosa  solidaridad  para  la  salva- 
ción. Ella  es  la  que  confiere  a  todos  los  dones  de  la  gracia  indivi- 
duales, su  más  bello  esplendor  y  su  más  alta  finalidad.  La  alabanza 
«eucarística»  de  Dios  por  el  hombre  no  puede  ser  realmente  grata 
a  Dios  más  que  en  el  coro  de  las  mil  voces  de  la  única  familia 
de  Dios  y,  en  definitiva,  más  que  «en  Jesucristo».  No  son  sólo 
todos  los  individuos,  sino  también  todos  los  estados  de  vida 
diversos  en  la  Iglesia  los  que  han  de  atestiguar  conjuntamente  la 
vocación  esencial  de  la  Iglesia  a  la  santidad. 


Llamados  personalmente  a  la  construcción 
de  su  cuerpo 

La  Iglesia  santa,  la  Ekklesía,  está  llamada  a  ser  santa  y  sin 
mancha  ante  Dios.  Todo  el  amor  del  Señor  tiene  por  finalidad  la 
santificación  de  la  Iglesia  (cf.  Eph  5,  25-27).  La  vocación  de  cada 
uno  no  puede  ser  comprendida  más  que  a  la  luz  de  este  amor 
de  Cristo  por  su  Iglesia,  a  la  luz  de  este  llamamiento  único,  de 
esta  convocatoria  (ekklesía  viene  de  la  misma  raíz  que  kalein 
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=  llamar,  convocar).  No  podemos  estar  seguros  de  nuestra  voca- 
ción más  que  con  referencia  a  esta  comunidad  de  salvación  en 
Cristo. 

El  mensaje  solemne  del  Apóstol  a  «los  que  han  sido  santi- 
ficados en  Jesucristo,  Llamados  a  ser  santos»,  es  el  eco  del  elogio 
de  los  ricos  dones  de  Dios  gracias  a  los  cuales  los  cristianos 
podrán  ser  encontrados  «sin  mancha  en  el  día  de  nuestro  Señor 
Jesucristo»,  en  la  alabanza  de  la  fidelidad  de  Dios  que  conduce 
su  obra  a  su  consumación:  «Porque  Dios,  por  el  cual  habéis 
sido  llamados  a  la  compañía  de  su  hijo  Jesucristo  nuestro  Señor, 
es  fiel  a  sus  promesas»  (1  Cor  1,  9).  Y  con  esta  vasta  perspectiva, 
Pablo  revela  entonces  su  oposición  al  espíritu  partidista  y  a  una 
sabiduría  antropocéntrica  hecha  de  una  prudencia  egoísta  y  del 
cuidado  de  su  reputación.  Cuando  se  consagra  por  entero  a  la 
causa  del  Señor,  sólo  entonces  reconoce  el  hombre  su  verdadera 
valía  y  su  verdadera  riqueza:  «Porque  todas  las  cosas  son  vuestras, 
y  vosotros  sois  de  Cristo,  y  Cristo  es  de  Dios»  (1  Cor  3,  22).  Esta 
ley  fundamental,  Pablo  se  la  aplica  a  él  también:  «ministro  de 
Cristo  y  dispensador  de  los  misterios  de  Dios»  (1  Cor  4,  1).  Para 
demostrar  su  fidelidad,  intenta  hacerse  todo  de  todos.  Pero  a  los 
cristianos  de  Corinto  les  pide  igualmente  que  renuncien  a  las  liber- 
tades que  puedan  ser  perjudiciales  a  los  otros;  el  signo  de  la  per- 
fección cristiana,  el  signo  de  una  conciencia  verdaderamente  cris- 
tiana, es  la  atención  llena  de  dehcadeza  en  la  salvación  de  los 
otros  (1  Cor  8-10).  Todo  individualismo  es  comparable  al  culto 
de  los  ídolos;  al  no  ser  más  que  preocupación  por  su  propia 
Hbertad  y  por  su  propia  salvación,  es  inconcihable  con  el  misterio 
central  de  la  Iglesia,  la  eucaristía:  «El  cáliz  de  bendición  que 
bendecimos,  ¿no  es  la  comunión  de  la  sangre  de  Cristo?  Y  el  pan 
que  partimos,  ¿no  es  la  comunión  del  cuerpo  de  Cristo?  Pues- 
to que  sólo  hay  un  pan  para  todos,  no  formamos  nosotros  más  que 
un  cuerpo,  pues  todos  participamos  de  este  único  pan»  (1  Cor 
10,  16  ss). 

Hay  que  leer  el  magnífico  capítulo  doce  bajo  esta  iluminación 
del  tema  general  de  la  primera  a  los  Corintios:  los  dones  de  la 
gracia,  los  carismas,  grandes  o  modestos,  «es  un  solo  y  mismo  espí- 
ritu el  que  los  causa,  distribuyendo  a  cada  uno  sus  dones  particulares 
según  quiere»  (1  Cor  12,  11).  Todo  cuanto  el  cristiano  ha  recibido 
y  lo  que  sigue  recibiendo  sin  cesar  del  Señor,  todo  esto  se  halla 
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al  servicio  de  la  salvación  comunitaria  en  Cristo,  salvación  que  se 
realiza  y  se  continúa  misteriosamente  en  su  cuerpo,  la  Iglesia. 

Si  en  presencia  de  una  gracia  de  Dios,  cuando  está  en  juego  su  sal- 
vación, un  espíritu  individualista  y  mercantil  puede  decir:  «Yo 
soy  libre  de  rechazar  ese  medio  particular  de  conseguir  mi  per- 
fección personal  y  de  adquirir  méritos;  puedo  elegir,  hay  otros 
medios»,  el  verdadero  cristiano,  por  su  parte,  debe  estar  constante- 
mente persuadido  de  que  su  perfección  y  su  salvación  se  basan 
por  entero  sobre  la  caridad  y  la  solidaridad.  «Porque  así  como  el 
cuerpo  humano  es  uno,  y  tiene  muchos  miembros,  y  todos  los 
miembros,  con  ser  muchos,  no  forman  más  que  un  solo  cuerpo,  así 
también  el  cuerpo  místico  de  Cristo.  A  cuyo  fin  todos  nosotros  somos 
bautizados  en  un  mismo  espíritu  para  formar  un  solo  cuerpo»  (1  Cor 
12,  12  ss.).  Está  en  la  naturaleza  de  la  vocación  a  la  salvación,  en  la 
naturaleza  de  la  Iglesia  como  Iglesia  santa  y  en  definitiva  en  la  natu- 
raleza de  la  vocación  de  Cristo,  cabeza  de  la  famiha  humana  renovada, 
que  todos  tengan  su  parte  solidariamente  en  la  vocación  a  la  san- 
tidad y  que  cada  uno  deba  aportar  su  contribución  al  conjunto 
según  los  dones  particulares  que  haya  recibido.  Así  pues,  todos  los 
miembros  del  cuerpo  de  Cristo  deben  «testimoniarse  una  mutua 
solicitud  unos  de  otros,  por  donde,  si  un  miembro  padece,  todos 
los  miembros  se  compadecen;  y  si  un  miembro  es  honrado,  todos  los 
miembros  se  gozan  en  él.  Vosotros,  pues,  sois  el  cuerpo  místico 
de  Cristo,  y  miembros  unidos  a  otros  miembros»  (1  Cor  12,  25  ss.). 
Esto  vale  no  sólo  para  los  ministerios  y  para  los  carismas  particu- 
lares. La  vía  regia  de  la  caridad  es  la  vía  de  todos,  de  esta  caridad 
que  Cristo  nos  ha  enseñado  y  que  el  Espíritu  único  vierte  en 
nuestros  corazones  para  bien  de  todo  el  cuerpo  (cf.  1  Cor  13  y  14). 

De  una  manera  no  menos  elocuente,  la  epístola  a  los  Efesios  nos 
habla  de  la  vocación  de  todos  a  la  santidad  y  nos  recuerda  que 
esta  santidad  se  realiza  en  el  esfuerzo  solitario  para  la  construc- 
ción del  cuerpo  de  Cristo. 

«A  todos  los  santos  y  fieles  en  Jesucristo...  Bendito  el  Dios 
y  Padre  de  nuestro  Señor  Jesucristo  que  nos  ha  colmado  en 
Cristo  de  toda  suerte  de  bendiciones  espirituales  del  cielo.  Así 
como  por  Él  mismo  nos  escogió...  para  ser  santos  y  sin  mácula 
en  su  presencia...  A  fin  de  que  se  celebre  la  gloria  de  su  gracia, 
mediante  la  cual  nos  hizo  gratos  a  sus  ojos  en  su  querido  Hijo» 
(Eph  1,  1-6). 
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La  vocación  individual  de  cada  uno  no  tiene  sentido  más  que 
en  el  deseo  de  salvación  «de  que  todas  las  cosas  de  los  cielos 
y  de  la  tierra  estén  bajo  un  solo  jefe,  Cristo»  (Eph  1,  10).  Puesto 
que  es  por  pura  gracia  el  que  seamos  salvados,  en  la  fidelidad, 
cada  uno  debe  corresponder  en  la  medida  de  la  gracia  que  le  sea 
concedida.  «Por  cuanto  somos  hechura  suya  en  la  gracia...  criados 
en  Jesucristo  para  obras  buenas  preparadas  por  Dios  desde  la 
eternidad  para  que  nos  ejercitemos  en  ellas»  (Eph  2,  10).  El  men- 
saje del  Apóstol  vale  para  todos,  mensaje  de  la  sobreabundancia 
de  amor  por  parte  de  Dios,  y  para  todos  es  también  su  plegaria: 
«Para  que,  segiin  las  riquezas  de  su  gloria,  os  conceda  por  medio 
de  su  Espíritu  el  ser  fortalecidos  en  virtud  en  el  hombre  interior, 
y  el  que  Cristo  habite  por  la  fe  en  vuestros  corazones,  estando 
arraigados  y  cimentados  en  caridad  a  fin  de  que  podáis  comprender 
con  todos  los  santos  cuál  es  la  anchura,  largura  y  profundidad  de 
este  misterio  y  conocer  también  aquel  amor  de  Cristo  hacia  nosotros, 
para  que  seáis  plenamente  colmados  de  todos  los  dones  de  Dios» 
(Eph  3,  14-19). 

Lo  que  se  desprende  de  estas  formulaciones  diversas,  es  la 
verdadera  noción  de  todos  a  la  santidad,  «con  todos  los  santos... 
en  la  Iglesia  y  Jesucristo»  (Eph  3,  21).  En  el  capítulo  4,  san  Pablo 
lo  hace  resaltar  de  modo  especial  y  con  la  mayor  insistencia.  En  la 
primera  parte  del  capítulo  se  trata  de  la  vocación  común  de  todos 
los  cristianos  a  una  salvación  solidaria,  y  en  la  segunda  de  las 
vocaciones  particulares,  ya  sea  al  apostolado,  ya  sea  a  los  otros 
servicios  que  tienen  por  objeto  la  construcción  del  cuerpo  de 
Cristo.  Todo  ello  se  concentra  sobre  esta  exhortación  capital,  diri- 
gida a  todos:  «Antes  bien,  siguiendo  la  verdad  con  caridad,  en  todo 
vayamos  creciendo  en  Cristo,  que  es  nuestra  cabeza  y  de  quien 
todo  el  cuerpo,  trabado  y  conexo  entre  sí,  recibe  por  todos  los 
vasos  y  conductos  de  comunicación,  según  la  medida  correspondiente 
a  cada  miembro,  el  aumento  propio  del  cuerpo,  para  su  perfección, 
mediante  la  caridad»  (Eph  4,  15  ss.).  Hacer  la  verdad  en  la  caridad 
«según  la  parte  de  gracia  divina  que  Cristo  nos  ha  medido»  (Eph 
4,  7),  he  aquí  en  qué  consiste,  para  todo  cristiano,  la  verdadera 
santidad:  «Renovaos,  pues,  ahora  en  el  espíritu  de  vuestra  mente 
y  revestios  del  hombre  nuevo  que  ha  sido  criado  conforme  a  la 
imagen  de  Dios  en  justicia  y  santidad  verdadera»  (Eph  4,  23  s.). 

Los  motivos  de  la  concordia  y  en  la  concordia,  de  una  demanda 
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de  verdadera  justicia  y  de  verdadera  santidad  tienen  todos,  en 
definitiva,  una  dimensión  social:  la  vocación  solidaria  única.  «Siendo 
un  solo  cuerpo  y  un  solo  espíritu,  así  como  fuisteis  llamados  a  una 
misma  esperanza  de  vuestra  vocación.  Uno  es  el  Señor,  una  la  fe, 
uno  el  bautismo,  uno  el  Dios  y  Padre  de  todos,  el  cual  está  sobre 
todos,  gobierna  todas  las  cosas  y  habita  en  todos  nosotros» 
(Eph  4,  4  ss.). 

Basta  con  leer  los  textos  de  la  primera  a  los  Corintios  y  de  la 
epístola  a  los  Efesios  en  su  contexto  y  dejarlos  obrar  para  verse 
inducido  a  reconocer  que  negar  la  vocación  de  todos  los  cristianos 
a  la  santidad,  es  como  negar  la  vocación  de  la  Iglesia  tomada  en 
su  totalidad  a  la  santidad,  o  como  negar  la  unidad  esencial  del 
cuerpo  de  Cristo.  El  artículo  de  fe  credo  in  unam  sanctam  Eccle- 
siam  dice  ciertamente  más  que  la  vocación  de  cada  cristiano  a  la 
santidad,  pero,  con  muchas  otras  cosas  y  a  través  de  muchas 
otras  cosas,  dice  también  esto. 

A  causa  precisamente  de  la  santidad  de  la  Iglesia,  gracias  a 
los  dones  que  haya  recibido,  cada  uno  debe  mostrar  sus  talentos 
a  fin  de  hacer  crecer  el  cuerpo  de  Cristo,  para  edificarlo  en  la 
caridad.  Porque  la  vocación,  porque  el  llamamiento  de  la  Iglesia 
es  un  grito  de  agrupamiento :  incluye  todos  los  dones  particulares. 
Cada  uno  es  llamado  verdaderamente  por  su  nombre.  Pero  no 
llega  a  hacerse  lo  que  debe  ser  según  la  predestinación  y  el  llama- 
miento de  Dios  hasta  que  se  pone  al  servicio  de  todos,  hasta  que 
trabaja  en  la  salvación  de  todos,  con  todo  lo  que  es  y  todo  lo  que 
tiene.  El  «sí»  que  dice  a  su  vocación  particular  es  un  «sí»  a  la 
santidad  de  la  Iglesia. 

Todos  los  ministerios  al  servicio  de  la  salvación  de  todos 

Las  minorías  escogidas  no  merecen  este  título  si  no  buscan 
tanto  sus  ventajas  y  sus  privilegios  como  el  servicio  del  bien  común. 
Esto  es  todavía  más  cierto  en  el  plano  de  la  redención:  la  vo- 
cación especial  a  un  servicio  particularmente  importante  y  hono- 
rable está  esencialmente  ordenada  a  la  salvación  y  la  santidad 
de  todos. 

Los  ministerios  o  funciones  en  la  Iglesia  y  los  carismas  par- 
ticulares no  tienen  por  objeto  la  salvación  de  una  masa  llamada 
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tan  sólo  a  una  honrada  mediocridad.  Tal  concepto  es  erróneo;  queda 
excluido  sin  posible  equívoco  por  todo  cuanto  se  dice  sobre  las 
vocaciones  particulares  en  el  Nuevo  Testamento. 

El  Resucitado  envía  a  sus  apóstoles  en  misión  para  que,  de  todos 
los  hombres,  «hagan  discípulos»  ([j.a9-/)Teú<iaT£^  Mt  28,  19).  Todos  los 
que  se  hacen  bautizar  en  nombre  del  Dios  trino  deben  cumplir 
todo  lo  que  Él  les  ha  prescrito:  todos  deben  ser  discípulos  en  el 
pleno  sentido  de  la  palabra. 

Es  también  la  epístola  a  los  Efesios  la  que,  sobre  este  punto, 
se  expresa  con  más  claridad,  cuando  describe  el  papel  de  los 
ministerios  en  la  Iglesia  como  estando  al  servicio  de  la  perfección 
cristiana  de  todos :  «El  que  descendió,  ése  mismo  es  el  que  ascendió 
sobre  todos  los  cielos,  para  dar  cumplimiento  a  todas  las  cosas. 
Y  así  Él  mismo  a  unos  ha  constituido  apóstoles,  a  otros  profetas  y 
a  otros  evangelistas,  y  a  otros  pastores  y  doctores,  a  fin  de  que 
trabajen  en  la  perfección  de  los  santos,  en  las  funciones  de  su 
ministerio,  en  la  edificación  del  cuerpo  de  Cristo,  hasta  que  arri- 
bemos todos  a  la  unidad  de  una  misma  fe  y  de  un  mismo  conoci- 
miento del  Hijo  de  Dios,  al  estado  de  un  varón  perfecto,  a  la  medida 
de  la  edad  perfecta,  según  la  cual  Cristo  se  ha  de  formar  mística- 
mente en  nosotros»  (Eph  4,  10  ss.). 

Las  élites  religiosas  sólo  comprenderán  de  manera  exacta  su 
vocación  propia  si  se  dan  cuenta  de  que  es  el  pueblo  todo  el  que 
está  llamado  a  ser  élite  en  medio  del  conjunto  de  los  otros  hom- 
bres, para  ganarlos  todos,  a  la  alabanza  de  la  santidad  de  Dios. 
A  todos,  Pedro,  el  príncipe  de  los  apóstoles,  se  dirige  en  estos 
términos:  «Vosotros,  al  contrario,  sois  el  linaje  escogido,  una 
clase  de  sacerdotes,  reyes,  gente  santa,  pueblo  de  conquista,  para 
publicar  las  grandezas  de  aquel  que  os  sacó  de  las  tinieblas  a  su 
luz  admirable»  (1  Petr  2,  9). 

El  testimonio,  en  todos  los  estados  de  vida, 
de  la  vocación  común  a  la  santidad 

La  vocación  a  la  santidad  no  es  el  privilegio  de  un  estado  de 
vida  particularmente  aunque  haya  «estados»  que  se  considera  están 
muy  especialmente  al  servicio  de  esta  vocación  común  de  todos 
los  cristianos.  Y  es  justamente  la  epístola  la  que  subraya  con 
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mayor  fuerza  la  vocación  común  de  todos  los  cristianos  a  la  san- 
tidad, la  primera  a  los  Corintios,  la  que  da  también  esta  norma  «a  los 
santos  de  la  Iglesia  de  Corinto» :  «Que  proceda  cada  cual  conforme 
al  don  que  Dios  le  ha  repartido...  En  el  estado  que  tenía  cuando 
Dios  le  llamó»  (1  Cor  7,  17-20).  Hasta  en  la  condición  de  esclavo, 
se  puede  llegar  a  ser  santo.  El  propio  Pablo,  el  Apóstol  de  las 
naciones,  permanece  en  su  condición  de  trabajador,  de  tejedor  de 
tiendas  de  campaña,  mostrándose  así  discípulo  privilegiado  de  Cristo 
que  ha  santificado  con  sus  manos  el  duro  trabajo  de  los  obreros. 

Sería  hacer  una  ofensa  al  estado  de  matrimonio,  santificado 
sacramentalmente,  decir:  «Las  gentes  casadas  pueden  santificarse 
a  pesar  del  vínculo  conyugal,  a  pesar  de  las  preocupaciones  y  cargas 
del  hogar.»  El  matrimonio  es  un  sacramento.  Esto  significa  que 
es  una  unión  santa  y  santificante:  participación  en  la  unión  santa, 
en  el  lazo  de  caridad  que  une  a  Cristo  y  la  Iglesia.  Es  esencial  en  el 
matrimonio  cristiano  conferir  la  gracia  y  la  misión  de  representar 
el  amor  de  Cristo  por  un  amor  santo  y  representar  su  humilde  obe- 
diencia por  una  obediencia  humilde  y  santa.  «Vosotros,  maridos, 
amad  a  vuestras  mujeres  así  como  Cristo  amó  a  su  Iglesia  y  se 
sacrificó  por  ella  para  santificarla,  limpiándola  en  el  bautismo  de 
agua  con  la  palabra  de  vida,  a  fin  de  hacerla  comparecer  delante 
de  él  llena  de  gloria,  sin  mácula,  ni  arruga,  ni  cosa  semejante... 
Así  también  los  maridos  deben  amar  a  sus  mujeres  como  a  sus 
propios  cuerpos»  (Eph  5,  25  ss.).  En  un  amor  verdadero  y  un 
santo  respeto,  los  esposos  pueden  y  deben  darse  el  uno  al  otro 
por  su  vida  como  una  imagen  de  este  amor  incomparablemente 
más  grande,  el  de  Cristo,  y  ayudarse  mutuamente  para  hacer  acrecei 
sin  cesar  en  ellos  el  amor  de  Cristo.  El  apóstol  Pedro  habla  también 
expresamente  de  esta  ayuda  mutua  en  la  prosecución  de  la  sal- 
vación (1  Petr  3,  1-7).  Las  epístolas  pastorales  piden  al  obispo 
que  sea  él  mismo  un  ejemplo  en  la  busca  de  la  santidad  y  que 
guíe  todo  estado,  hombres  y  mujeres,  viudas  y  gentes  casadas, 
hacia  una  vida  santa. 
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Los  que,  sin  estar  obligados  a  ello  por  una  ley  universal  e  im- 
puesta desde  el  exterior  o  por  un  hombre,  o  por  una  autoridad 
humana,  escogen  la  vía  de  los  consejos  evangélicos  y  siguen  fieles 
a  su  compromiso,  lejos  de  atestiguar  contra  la  vocación  común  a  la 
perfección  cristiana,  son,  por  el  contrario,  los  testigos  y  los  arte- 
sanos privilegiados  de  la  santidad  de  toda  la  Iglesia.  ¿Por  qué,  en 
efecto,  han  podido  ellos  seguir  con  gozo  este  llamamiento,  sino 
porque  han  dicho  sí  a  la  ley  de  gracia  común  a  todos  los  cristianos? 
Si  han  podido  realizar  esta  vocación,  es  que  Dios  se  la  ha  concedido 
como  parte  suya  y  que  ellos  han  dado  prueba  de  esa  docilidad  a 
la  acción  de  la  gracia  del  Espíritu  Santo,  que  es  la  marca  de  todos 
los  verdaderos  discípulos  de  Cristo. 

Precisamente  a  causa  de  su  valor  ejemplar  con  respecto  a  la 
esencia  de  la  moral  del  Nuevo  Testamento,  es  por  lo  que  el  estado 
de  virginidad  puede  ser  calificado  del  «mejor  y  del  más  feliz» 
(melius  ac  beatius,  Dz  980). 

Las  vírgenes  que  siguen  al  Señor  en  la  alegría  y  están  vigi- 
lantes y  atentas  al  menor  signo  de  su  gracia,  atestiguan  la  esencia 
misma  de  la  Iglesia  que,  en  todos  sus  miembros,  «es  semejante 
a  diez  vírgenes  que  tomando  sus  lámparas  salieron  a  recibir  al 
esposo  y  a  la  esposa»  (cf.  Mt  25,  1).  En  ellas  se  manifiesta  ese 
rasgo  constante  que  vale  para  todos,  cualquiera  que  sea  el  estado 
en  el  cual  se  marche  en  pos  de  Cristo:  «No  me  elegisteis  vos- 
otros a  mí,  sino  que  yo  soy  el  que  os  ha  elegido  a  vosotros» 
floh  15,  16). 

Los  que,  además  del  cehbato  consagrado,  abrazan  también  expre- 
samente el  estado  de  pobreza,  éstos  dicen  «sí»,  un  «sí»  que  sacude 
el  torpor  de  todos,  a  la  primera  bienaventuranza:  «Bienaventurados 
los  pobres  de  espíritu,  porque  de  ellos  es  el  reino  de  los  cielos» 
(Mt  5,  3).  Porque,  como  mendigos,  consideran  todo  bien  —  natural 
o  sobrenatural  —  como  un  puro  don  del  amor  de  Dios,  porque  no 
atribuyen  nada  a  mérito  suyo  o  a  su  gloria  personal,  atestiguan 
la  infinita  riqueza  de  la  salvación  dada  en  este  período  escato- 
lógico.  Su  «vía»,  su  manera  particular  de  marchar  en  pos  de  Cristo, 
debe  ayudarlos  y  debe  ayudar  a  todos  los  otros  cristianos  a  com- 
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prender  mejor,  con  alegría  y  confianza,  que  Cristo  ha  venido  para 
que  todos  «tengan  vida  y  la  tengan  en  más  abundancia»  (cf. 
loh  10,  10). 

Los  que,  en  una  disposición  de  renunciamiento  total,  se  colocan 
bajo  la  guía  del  Espíritu  por  el  voto  de  obediencia,  de  una  obe- 
diencia que  abarca  todos  los  ámbitos  de  su  vida,  éstos  proclaman 
a  todos  los  cristianos  que  no  puede  haber  imitación  de  Cristo  sin 
renunciamiento  de  sí  mismo.  Los  que  se  hacen  en  toda  la  medida 
posible  semejantes  a  Cristo  en  la  obediencia,  participan  de  una 
manera  ejemplar  en  la  venturosa  libertad  de  los  hijos  de  Dios, 
libertad  que  debe  ser  la  parte  de  todos  estos  hijos  de  Dios. 

En  todos  los  estados  de  vida  cristiana  puede  y  debe  desarrollarse 
esta  disposición  de  don  de  sí  sin  reserva  al  Señor,  de  pobreza 
espiritual  y  de  renunciamiento,  esa  misma  que  ha  impulsado  a 
unos  cristianos  a  la  vía  de  los  consejos  para  seguir  en  ella  su 
vocación  particular  y  avanzar  allí  valientemente. 

Con  reconocimiento  para  las  gracias  de  que  ha  sido  objeto, 
Pablo  proclama  muy  alto  el  melius  ac  beatius  de  la  castidad  per- 
fecta vivida  para  el  reino  de  Dios,  pero  ha  tenido  buen  cuidado 
de  añadir,  pensando  en  la  vocación  común  a  la  perfección  cris- 
tiana: «Mas  cada  uno  tiene  de  Dios  su  propio  don:  quién  de  una 
manera,  quién  de  otra»  (1  Cor  7,  7).  Hace  resaltar  los  peligros 
de  una  vida  conyugal  que  no  fuese  vivida  en  la  luz  de  la  virgi- 
nidad y  de  la  plenitud  de  gracia  escatológica.  Pero  en  su  fe  en  el 
misterio  del  reino  de  los  cielos,  «semejante  a  las  vírgenes»,  él 
espera  de  todos  los  cristianos  que  vivan  en  el  espíritu  de  los 
consejos  evangélicos,  hasta  en  el  matrimonio,  hasta  en  los  negocios 
y  en  las  vicisitudes  de  la  vida  terrena:  «Y  lo  que  digo,  hermanos, 
es:  que  el  tiempo  es  corto,  y  que  así  lo  que  importa  es  que  los  que 
tienen  mujer  vivan  como  si  no  la  tuviesen;  y  los  que  lloran,  como 
si  no  llorasen;  y  los  que  se  huelgan,  como  si  no  se  holgasen;  y  los 
que  hacen  compras,  como  si  nada  poseyesen;  y  los  que  gozan  del 
mundo,  como  si  no  gozasen  de  él.  Porque  la  escena  de  este  mundo 
pasa»  (1  Cor  7,  29-31). 

Es  sabido  que  se  han  explicado  a  menudo  estos  pasajes  como  si 
estuviesen  simplemente  inspirados  por  la  espera  de  la  parusía  de 
modo  inmediato,  y  como  si,  a  consecuencia  del  retraso  de  la 
parusía,  no  tuvieran  ya  validez  normativa  hoy  para  la  vida  de  los 
cristianos.  Es  un  gran  error.  Sigue  siendo  cierto  para  todos  los  tiem- 
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pos  que  el  kairós,  el  período  escatológico  de  salvación,  nos  apremia 
y  no  deja  lugar  a  ninguna  semimedida.  Que  se  espere  o  no  la  parusía 
de  modo  inmediato,  sigue  siendo  cierto  que  la  escena  de  este  mundo 
pasa;  en  cuanto  a  la  duración  del  khronos,  del  decurso  temporal, 
no  se  toma  en  consideración:  «...y  es  que  un  día  respecto  de  Dios 
es  como  mil  años,  y  mil  años  como  un  día»  (2  Petr  3,  8). 

Cuando  Pablo  dice  a  las  gentes  casadas  que  deben  vivir  como 
si  no  lo  estuviesen,  no  entiende  con  ello  prohibirles  que  se  amen 
ni  que  los  cónyuges  encuentren  su  gozo  y  su  expansión  el  uno  en 
el  otro.  Esto,  ciertamente,  deben  hacerlo.  Pero  para  los  «santos», 
en  virtud  del  misterio  de  Cristo  que  ellos  representan,  este  amor 
no  tiene  ya  en  sí  ninguna  fuerza  de  disyunción:  puede  y  debe 
ser,  por  el  contrario,  un  encaminamiento  solidario  hacia  el  amor 
unificador  de  Cristo,  aunque  encuentre  en  su  camino  obstáculos 
que  combatir. 

En  cuanto  a  los  que  están  ocupados  en  los  asuntos  temporales, 
no  se  espera  de  ellos  que  dejen  periclitar  sus  asuntos,  sino  que  se 
conserven  libres  de  un  falso  «amor»,  de  un  apego  desatinado  a  sus 
bienes  y  a  su  haber.  De  los  que  están  en  la  alegría,  no  se  exige 
seguramente  que  pongan  mala  cara  ante  la  «buena  nueva»  ni  ante 
la  alegría  que  proporcionan  los  bienes  creados,  esos  dones  de  Dios, 
sino  que  el  goce  de  los  bienes  de  este  mundo  no  debe  apartarlos 
del  gozo  que  se  extrae  en  el  Señor.  Para  los  que  lloran,  queda  la 
bienaventuranza  de  los  afligidos  si  la  tristeza  que  proviene  de  los 
reveses  de  fortuna  los  lleva  a  la  tristeza  que  conduce  a  la  salvación, 
a  la  participación  en  la  tristeza  de  Cristo  en  el  huerto  de  los  Oli- 
vos, y  les  abre  así  el  camino  de  la  alegría  de  la  resurrección.  Todo 
esto  constituye  de  manera  siempre  válida  una  norma  para  la 
conducta  de  la  vida  cristiana  entre  el  primero  y  el  segundo  adve- 
nimiento de  Cristo. 

El  testimonio  y  la  función  de  los  cristianos  que  siguen  la  vía 
de  los  consejos  por  una  parte,  y  por  otra,  de  los  que  viven  en  el 
mundo,  no  son  opuestos,  sino  complementarios.  Solamente  por  su 
complementaridad  y  por  su  referencia  mutua  pueden  reflejar  la 
imagen  de  la  santidad  de  la  Iglesia.  El  religioso  y  el  laico  son  uno 
y  otro  hombres  de  un  «más  allá»,  los  dos  están  llamados  a  ser 
«la  sal  de  la  tierra*.  Del  uno  como  del  otro  se  puede  decir  veraz- 
mente que  no  es  de  este  mundo,  pero  que  está  en  este  mundo. 
Esta  doble  verdad  deben  atestiguarla  el  uno  y  el  otro  con  su  vida. 
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Hay  sólo  una  diferencia  de  acento.  Lo  que  los  cristianos  que 
siguen  la  vía  de  los  consejos  tienen  ante  todo  que  testimoniar 
públicamente  con  su  vida,  es  la  trascendencia  del  reino  de  los 
cielos,  la  riqueza  de  vida  eterna  oculta  en  Jesucristo.  Los  laicos, 
por  su  lado,  tienen  que  atestiguar  de  manera  visible  el  misterio 
de  la  encarnación,  la  redención  ya  presente,  la  respuesta  a  la  es- 
pera de  la  creación  que  aspira  a  la  venturosa  libertad  de  los  hijos  de 
Dios,  sin  olvidar,  no  obstante,  que  no  podría  haber  en  ello  libertad 
ni  transformación  para  el  hombre  caído  y  redimido  sin  la  prác- 
tica cotidiana  del  desprendimiento,  lo  cual  recuerda  precisamente 
la  vida  monástica.  Todos  los  cristianos  están  llamados  a  hacer 
entrar  la  creación  en  el  coro  del  cántico  de  las  creaciones,  de  indu- 
cirle a  que  entone  el  cántico  del  sol,  de  la  alegría  y  el  desprendi- 
miento. Pero,  a  causa  de  la  diversidad  de  los  dones,  corresponde 
a  una  clase  particular,  a  un  «estado»,  el  recordar  con  insistencia 
que  «la  escena  de  este  mundo  pasa»,  mientras  que  el  otro,  pese 
a  las  resistencias  que  opone  todavía  el  antiguo  orden  de  las  cosas,  el 
antiguo  eón,  intenta  valerosamente  cristianizar  todos  los  ámbitos 
de  la  existencia  a  fin  de  atestiguar  que  «los  cielos  nuevos  y  la  tierra 
nueva»  están  ya  laborando,  que  están  ya  presentes  en  germen. 

En  su  actividad  profana  el  laico  no  es  un  simple  artesano  ni 
con  mayor  motivo  un  instrumento  de  las  antiguas  tinieblas;  es 
fundamentalmente  alguien  que  ha  recibido  «el  don  del  Espíritu». 
Debe  vivir  el  optimismo  de  la  redención  en  el  «sí»  sin  reserva 
que  dice  al  misterio  de  la  cruz  y  de  la  resurrección.  La  transfor- 
mación en  el  Espíritu  del  mundo  profano  procediendo  a  la  fe  en  el 
reino  de  Dios  es  también  un  testimonio  de  la  esperanza  escatológica. 
Solamente  si  consideran  la  multiplicidad  de  los  dones  particulares 
y  el  carácter  insustituible  de  los  deberes  de  su  estado  en  el 
todo  que  constituye  el  llamamiento  de  Cristo  pueden,  monjes  y 
laicos,  sacerdotes  y  pueblos  cristianos  ser  fieles  a  su  vocación. 
La  voz  que  se  deja  oir  fuera  del  conjunto  de  las  voces  no  es 
bella.  Sólo  en  el  coro  puede  hacerse  oir  y  canta  forzosamente  en 
falso  si  no  fija  su  atención  en  el  conjunto.  Así  sucede  con  la 
vocación  común  a  la  santidad  y  con  la  misión  y  el  testimonio 
particulares  de  los  diferentes  estados  de  vida. 
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¿Se  trataba,  en  el  caso  del  joven  rico,  del  «.estado 
de  perfección»? 

El  joven  rico  no  es  el  patrón  ideal  de  los  sacerdotes  y  de  los 
religiosos;  y,  sin  embargo,  el  relato  de  su  llamamiento  en  el  Evange- 
lio tiene  algo  esencial  que  decirles. 

Esta  pregunta:  «¿Qué  debo  yo  hacer  para  conseguir  la  vida 
eterna?»,  le  importaba  mucho.  «Vino  corriendo  y  arrodillado  a  sus 
pies  le  preguntó:  Oh,  buen  Maestro,  ¿qué  debo  hacer  para  con- 
seguir la  vida  eterna?»  (Me  10,  17).  Está  él  convencido  de  haber 
marchado  correctamente  por  el  camino  de  los  mandamientos  de 
Dios,  pero  he  aquí  lo  que  es  más  significativo  aún:  «Y  Jesús, 
mirándole  de  hito  en  hito,  mostró  quedar  prendado  de  él»  (Me  10, 
20).  Sin  embargo,  le  falta  aún  algo  (Me  10,  21;  Le  18,  22).  Necesita 
llegar,  debe  llegar  a  esa  libertad  y  a  esa  decisión  con  las  que  se 
corresponde  a  la  realidad  del  reino  de  Dios  que  hace  irrupción  en 
este  mundo,  a  la  plenitud  de  gracia  escatológica.  Como  dicen  muy 
claramente  los  tres  evangelios  sinópticos,  queda  apegado  de  manera 
desatinada  a  sus  riquezas,  incluso  hasta  el  punto  de  preferir  perma- 
necer ligado  a  ellas  que  seguir  a  Jesús.  Por  este  apego  a  los  bienes 
terrenos,  compromete  el  cumplimiento  mismo  del  primer  manda- 
miento, como  lo  subra}  a  muy  especialmente  ese  mismo  relato  en  el 
evangelio  de  los  nazarenos.  Ama  sus  riquezas  más  que  a  su  pró- 
jimo, más  que  la  amistad  de  Jesús  y  que  al  honor  de  contarse  entre 
sus  discípulos.  La  maldición  que  lanza  Jesús  sobre  la  locura  del  ape- 
go a  las  riquezas  muestra  claramente  que  lo  que  el  joven  en  cuestión 
está  jugándose  es  su  salvación,  es  la  vida  eterna  y  no  un  grado  supe- 
rior de  perfección  al  cual  podría  él  libremente  pretender  sin  estar 
obligado  a  ello. 

En  este  relato  de  los  sinópticos  se  trata  también  sin  duda  de  una 
vocación  particular.  Recibido  entre  los  discípulos  de  Jesús,  ese  joven 
hubiera  sido  sin  duda  encargado  de  una  misión  apostólica.  Hubiera 
podido  vivir  en  la  intimidad  de  Jesús  y  llegado  a  ser  como  todos  los 
que  han  seguido  fielmente  a  Jesús  en  su  vida  terrenal,  un  modelo 
para  los  cristianos,  quienes,  en  virtud  de  su  bautismo,  son  todos 
discípulos  de  Cristo.  Pero  los  evangelios  expresan  asimismo  una 
verdad  general:  quien  quiere  ser  discípulo  de  Jesús  — ya  sea  como 
sacerdote  o  como  laico,  en  el  desierto  o  en  el  mundo —  debe  con- 
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servar  su  corazón  libre  de  todo  apego  desordenado.  Para  algunos 
a  quienes  el  Señor  ha  concedido  ese  don  particular,  eso  quiere  decir 
que  deben  renunciar  totalmente  a  poseer  sea  lo  que  fuere  en  la 
tierra;  pero  para  todos  significa  al  menos  esto:  aunque  sigan  rigiendo 
sus  asuntos,  deben  utilizar  este  mundo  como  si  no  lo  utilizasen. 

La  historia  del  joven  rico  contiene  algo  que  es  una  enseñanza 
para  todos  los  cristianos.  Pero  los  que  adoptan  la  decisión  de  aban- 
donarlo todo  por  Cristo  a  consecuencia  de  una  gracia  especial  —  y 
quizá  también  a  causa  de  una  necesidad  particular:  porque  no  po- 
drían sin  eso  conseguir  la  plena  hbertad  de  los  hijos  de  Dios — , 
éstos  ayudan  a  los  cristianos  de  todas  las  condiciones  a  comprender 
la  lección  válida  para  todos:  sólo  si  nos  entregamos  totalmente  a 
Cristo  como  Él  se  entregó  totalmente  a  su  Padre  de  los  cielos,  sólo 
con  esta  condición  nos  pertenece  todo.  Cada  uno  debe  libertarse  de 
las  cadenas  secretas  que  le  impiden  amar  a  Dios  con  todo  su  cora- 
zón y  con  todas  sus  fuerzas.  La  manera  de  libertarse  de  ellas  puede 
ser  diferente  «porque  cada  uno  tiene  de  Dios  su  propio  don:  quién 
de  una  manera,  quién  de  otra»  (1  Cor  7,  7).  Lo  que  importa,  en 
definitiva,  es  que  cada  uno,  con  su  don  particular,  con  los  talentos 
en  él  depositados,  «sea  encontrado  fiel». 
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Por  K.  VL.  TRUHLAR,  S.  I. 
Profesor  de  la  Universidad  Gregoriana,  de  Roma 


•  Estas  reflexiones  han  aparecido  en  forma  algo  más  extensa  y  en  latín,  en  «Epherae- 
rides  Tbeologicae  Lovanienses»,  38  (1962)  S34-SS6. 


F.  Tillmann  habla,  en  su  teología  moral,  de  «las  dificultades  que 
entraña  indiscutiblemente  la  doctrina  teológica  del  consejo»  \  Para 
el  profesor  G.  Thils,  el  ámbito  científico  de  los  consejos  es  «bastante 
espinoso»  y  constituye  una  materia  que  requiere  aclaraciones  más 
amplias  ^  En  estos  últimos  tiempos  se  han  realizado  cierto  número 
de  esfuerzos  con  objeto  de  remediar  esta  necesidad.  Parece  oportuno 
recoger  al  menos  las  principales  investigaciones  que  conciernen  di- 
rectamente (aunque  de  manera  fragmentaria)  a  la  teología  de  los 
consejos,  y  ligarlas  entre  ellas  y  con  los  otros  conceptos  actuales  de 
la  teología  que,  sin  concernir  directamente  a  los  consejos,  son,  sin 
embargo,  capaces  de  esclarecer  su  significación,  a  fin  de  hacer  posi- 
ble un  desarrollo  ulterior.  Tal  es  el  objeto  del  presente  estudio. 

La  teología  de  la  vida  cristiana  tiende  hoy  con  cierto  tono  hacia 
el  laicado;  no  sorprenderá,  pues,  que  una  encuesta  teológica  sobre 
los  consejos  revista,  ella  también,  ese  tono.  En  efecto,  se  descubre 
cada  vez  más  el  lugar  y  la  extensión  que  ocupan  los  consejos  en 
el  interior  mismo  de  la  vida  cristiana  laica.  Es  evidente  que  al  mos- 
trarlo no  se  despoja  estrictamente  de  nada  a  la  vida  religiosa,  que 
irá  siempre  ligada  de  una  manera  especial  a  los  consejos  evangéli- 
cos, y  que  hará  siempre  derivar  su  excelencia  de  ese  lazo  particular. 
Ese  tono  aplicado  a  las  riquezas  de  la  vida  cristiana  como  tal,  no 
pone  en  modo  alguno  en  peligro  las  vocaciones  sacerdotales.  Muy 
por  el  contrario,  al  presentar  más  aún  esas  riquezas  ante  los  ojos 
de  todos  los  cristianos,  y  al  contribuir  así  a  libertar  a  los  laicos  de 
ese  complejo  de  inferioridad  que  les  hace  creer  que  permanecen  al 
margen  de  la  verdadera  vida  cristiana  y  que  no  pueden  ser  cris- 

1.  F.  Tillmann,  Die  Idee  der  Nachjolge  Chrisii  (Handbuch  der  katholischen  Sitien- 
lehre  IIl).  Düsseldorf,  1934,  p.  197. 

2.  G.  Thils,  Sainieté  chrétienne,  Tielt  1958,  p.  294. 
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tíanos  en  el  sentido  pleno,  se  mejora  en  lo  posible  su  vida  interior 
y,  por  consiguiente,  se  permite  más  la  creación  de  una  atmósfera 
cristiana  donde  la  voz  del  Señor  que  llama  «como  quiere»  a  diversas 
funciones  en  el  interior  del  cuerpo  místico  de  Cristo,  reciba,  sin 
ser  sofocada,  la  respuesta  de  la  obediencia  cristiana. 

La  noción  del  consejo 

Una  primera  reflexión  ayudará  útilmente  a  determinar  con 
cuidado  la  noción  misma  de  consejo.  Ésta  se  encuentra  necesaria- 
mente influida  por  la  opinión  que  se  adopte  en  la  libre  discusión 
sobre  «la  imperfección  positiva»,  es  decir,  sobre  la  obligación  o  la 
no  obligación  que  afecta  al  acto  que  una  persona,  en  circunstancias 
concretas,  conoce  con  certeza  como  posible  y  mejor,  aunque,  en  lo 
abstracto,  el  acto  no  sea  de  precepto.  Si  se  acepta  la  opinión  según 
la  cual  la  persona  no  está  obligada  a  ese  acto,  el  consejo  se  consi- 
dera como  una  intimación  de  la  voluntad  divina,  que  es,  tanto  en 
lo  abstracto  como  en  lo  concreto,  una  intimación  de  la  voluntad 
simplemente  «suasoria»  de  Dios;  en  cuanto  a  la  obra  que  concierne 
al  consejo,  se  dirá  correlativamente  que  es,  tanto  en  lo  abstracto 
como  en  lo  concreto,  una  obra  libre.  Si  se  acepta,  por  el  contrario, 
la  opinión  según  la  cual  la  persona  está  obligada  a  ese  acto,  el  con- 
sejo debe  más  bien  ser  considerado  de  la  manera  siguiente:  en  pri- 
mer lugar,  Dios  conduce  a  todos  los  hombres  por  una  intimación 
de  su  voluntad  general,  obligatoria  para  todos;  o,  dicho  de  otro 
modo.  Él  conduce  a  todos  los  hombres  por  medio  de  los  preceptos. 
Además  de  los  preceptos  se  dan  los  consejos;  aunque  Dios  ponga 
estos  últimos  ante  los  ojos  de  todos,  no  invita  a  todos  los  hombres 
a  seguirlos,  sino  solamente  a  algunos,  individualmente;  siempre  se- 
gún esta  opinión,  se  considera  que  es  obligatorio  conformarse  a  tal 
invitación.  Evidentemente,  esta  manera  de  considerar  las  cosas  no 
satisface  a  aquellos  para  quienes  el  consejo  como  tal,  sin  ninguna 
determinación  ulterior,  concierne  a  una  obra  mejor,  «libre»  l  Sin 

3.  Cf.  F.  TlLLMANN,  O.C.,  p.  197-198:  «No  cabe  definir  la  esencia  de  lo  que  sólo  se 
aconseja  como  bueno,  diciendo  que  se  puede  prescindir  del  consejo,  sin  incurrir  en  pecado, 
al  paso  que  la  no  observancia  de  un  mandamiento  implica  siempre  pecado...  Debemos 
señalar  que  lo  que,  en  términos  generales,  se  reserva  a  la  libre  decisión  de  cada  individuo 
adquiere  categoría  de  deber  que  moralmente  obliga,  desde  el  momento  en  que  el 
cristiano,  en  su  situación  persona!,  reconoce  la  voluntad  de  Dios  que  está  llamado 
a   cumplir,   precisamente   siguiendo   el   camino   trazado,   realizando   aquella  tarea   o  es- 
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embargo,  las  dos  opiniones  presentan  puntos  comunes  con  respecto 
a  los  consejos.  Según  la  una  y  la  otra,  la  intimación  de  la  voluntad 
autoritaria,  que  obliga  a  todos  los  hombres,  es  un  precepto  general; 
según  la  una  y  la  otra,  un  «consejo»  que  obligara  a  todos  los  hom- 
bres no  sería  ya  un  consejo  \  Según  la  una  y  la  otra,  pues,  el  con- 
sejo se  refiere  a  una  obra  mejor  que  va  más  allá  del  precepto 
general. 

La  unidad  interna  de  todos  los  consejos 

Resulta  claro  que  esta  determinación  genérica,  que  expresa  la 
naturaleza  del  consejo  como  tal  consejo,  conviene  también  a  los 
consejos  evangélicos  de  pobreza,  de  castidad  y  de  obediencia;  éstos 
no  son,  en  efecto,  más  que  realizaciones  particulares  de  una  obra 
mejor  que  va  más  allá  del  precepto  general,  incluso  si,  en  la  historia 
de  la  Iglesia,  han  adquirido  un  lugar  particular  entre  los  consejos, 
lugar  que  deben  sobre  todo  al  hecho  de  que,  como  objeto  de  los 
tres  votos,  constituyen  lo  peculiar  de  la  vida  religiosa  Se  emplea, 
pues,  una  terminología  poco  adecuada  cuando  se  llama,  a  los  con- 
sejos evangéhcos  de  pobreza,  castidad  y  obediencia,  consejos  «en 
el  sentido  estricto»,  y  a  los  otros,  consejos  «en  el  sentido  lato»;  es 
preferible  decir:  los  consejos  de  pobreza,  castidad  y  obediencia  son 
especies  de  los  consejos  en  el  sentido  estricto.  Y  puesto  que  los 


cuchando  aquella  vocación.  La  providencia  de  Dios  no  admite  excepciones;  abarca  lo 
más  grande  y  lo  más  pequeño.  Por  consiguiente,  en  seguida  que  el  hombre  advierte  con 
claridad  que  Dios  lo  llama  a  realizar  algo  determinado,  llámese  como  se  quiera,  lo  que 
en  sí  constituía  originariamente  una  simple  recomendación,  se  torna  para  él  en  deber 
insoslayable...  Después  de  contamos  el  Evangelio  que  el  joven  neo  no  quiso  seguir  el 
consejo  del  Señor  de  repartir  sus  bienes  a  los  pobres,  no  es  en  vano  que  el  evangelista 
añade:  Entonces  Jesús  dijo  a  sus  discípulos:  "En  verdad  os  digo  que  un  rico  difícilmente 
entrará  en  el  reino  de  los  cielos."»  «Das  Wesen  des  bloss  geratenen  Guten  Icann  aber  nicht 
wesentlich  oder  gar  allein  darín  gefunden  werden.  dass  man  an  einem  Rat,  ohne  zu  sün- 
digen,  vorübergehen  kónne,  wáhrend  die  Nichtbefolgung  eines  Gebotes  stets  sündhaft  sei... 
Man  wird  sagen  miissen,  dass  was  im  allgemeinen  der  freien  Entschliessung  anheimgestellt 
wird,  in  dem  Augenblíck  sittliche  Pflicht  wird,  in  dem  der  Chríst  ín  deisem  Wege,  in 
dieser  Aufgabe,  in  diesem  Beruf  den  Willen  Gottes  eindeutig  und  klar  ais  den  Anspruch 
Gottes  an  ihn  in  dieser  seiner  persbn'ichen  Situaticn  erkannt  hat.  Gottes  Vorsehung  erleidet 
ja  keine  Ausnahme,  sie  umspannt  das  Grosste  und  das  Kleinste.  Sobald  daher  der  Mensch 
klar  erkennt,  dass  Gott  ihn  zu  einer  bestimmten  Aufgabe.  sie  heisse,  wie  sie  wolle,  berufen 
hat,  wird  das,  was  an  sich  nur  ein  Rat  ist,  für  ihn  zur  unenthimbaren  Pflicht...  Nicht 
umsonst  fügt  das  Evangelium,  nachdem  es  erzahlt  hat,  dass  der  reiche  JUngling  der 
Aufforderung  des  Herm,  sein  Vermogen  den  Armen  zu  geben,  nicht  folgen  woUte,  hinzu: 
"Da  sagte  Jesús  seinen  Jüngem:  Wahrlich  ich  sage  euch,  ein  Reicher  wird  schwer  in  das 
Himmelreich  eingehen.'"» 

4.  Cf.  B.  Haring,  La  ley  de  Cristo,  Herder,  Barcelona  '1964,  p.  339:  «El  precepto  general 
o  ley  impone  por  definición  su  fuerza  obligatoria  sobre  una  sociedad  o  comunidad.  Si  el 
consejo  se  impusiera  con  fuerza  obligatoria  a  la  comunidad,  ya  no  sería  consejo.» 

5.  Cf,  C.I.C..  can  487. 
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consejos  evangélicos  de  pobreza,  castidad  y  obediencia  responden 
a  la  definición  de  consejo,  no  se  debe  concebirlos  como  algo  com- 
pletamente diferente  de  los  otros  consejos,  sino  considerarlos  en  su 
unidad  interna  con  el  resto  del  ámbito  de  los  consejos,  sin  olvidar 
por  ello  el  papel  especial  que  desempeñan  en  el  interior  de  la  Igle- 
sia (cf.  más  adelante). 

He  aquí  cómo  se  presenta  esta  unidad  interna  de  todos  los  con- 
sejos en  J.  de  Guibert,  que  defiende  la  opinión  según  la  cual  la  exis- 
tencia de  la  «imperfección  positiva»  no  pecaminosa  es  mucho  más 
probable  ^  Por  una  parte,  este  autor  distingue  bien  la  doble  manera 
de  considerar  los  consejos:  «El  consejo  puede  ser  considerado  en 
la  misma  línea  que  el  precepto,  la  del  bien  moral,  y  es  entonces  un 
acto  bueno  que  hace  más  que  lo  que  está  mandado...  El  consejo 
puede,  por  el  contrario,  ser  considerado  como  un  medio,  como  una 
práctica  especial,  sin  la  cual  puedo  alcanzar  el  más  alto  grado  de 
perfección,  pero  que,  sin  embargo,  me  ayuda  mucho  en  esta  ascen- 
sión apartando  obstáculos  notables  que  me  la  harían,  no  ciertamente 
imposible,  pero  sí  sensiblemente  más  difícil.  Así  los  tres  consejos 
de  pobreza  voluntaria,  de  castidad  perfecta,  de  obediencia  espontá- 
nea: ha  habido  santos  muy  excelsos  que  vivieron  en  el  matrimonio, 
que  fueron  muy  ricos,  que  no  tuvieron  ocasión  de  practicar  la  obe- 
diencia religiosa,  santos  reyes  o  santos  papas» Pero,  por  otra 
parte,  J.  de  Guibert  añade  a  continuación:  «Como  se  ve,  el  mismo 
consejo  puede  con  frecuencia  ser  considerado  de  las  dos  maneras: 
el  consejo  de  castidad  perfecta  es  a  la  vez  una  práctica  de  la  virtud 
de  templanza  que  va  más  allá  de  lo  que  está  mandado  y  un  medio 
que  nos  faciüta  la  práctica  de  la  caridad»  l  Más  aún,  en  la  explica- 
ción que  da  después  de  la  primera  categoría  de  consejos,  el  autor, 
que  considera  entonces  los  consejos  como  obras  buenas  que  van 
más  allá  del  precepto,  los  representa  pura  y  simplemente  como  apar- 
tando algún  obstáculo  a  la  regencia  de  la  caridad  (con  lo  que  él 
caracterizaba  primitivamente  la  segunda  categoría  de  consejos): 
«Los  consejos  [se  trata  de  la  primera  categoría]...  apartan  los 
obstáculos  que  en  reahdad  no  hacen  este  dominio  imposible,  pero 
sí  más  difícil» Por  otra  parte,  tratando  de  los  consejos  evangélicos 
de  pobreza,  de  castidad  y  de  obediencia,  observa:  «En  realidad,  sin 

6.  Cf.  J.  DE  Guibert,  Theologia  spiritualis,  n.  80. 

7.  J.  DE  Guibert,  Lefons  de  théologie  spirituelle,  i,  Toulouse  1946. 

8.  Ibid. 

9.  O.c,  p.  171. 
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embargo,  no  son  los  únicos  consejos  que  encontramos  en  el  Evan- 
gelio en  relación  con  la  práctica  de  las  virtudes  morales:  sólo  que 
en  el  sermón  de  la  montaña  hallamos  numerosos  consejos  relativos 
a  la  paciencia,  a  la  humildad,  a  la  oración» 

La  observación  de  J.  de  Guibert,  a  saber,  que  el  mismo  consejo 
puede  «con  frecuencia»  ser  considerado  de  la  una  o  de  la  otra  ma- 
nera, parece  deber  extenderse  a  todos  los  consejos:  todos,  en  efecto, 
se  refieren  a  una  obra  mejor  que  va  más  allá  del  precepto  general,  y 
todos  son  al  mismo  tiempo  un  medio  que  facilita  el  ejercicio  de  la 
caridad.  Lo  mismo  sucede  con  las  formas  de  la  virtud  de  caridad 
que,  en  su  determinación  y  su  intensidad  específicas,  no  quedan 
sometidas  ciertamente  a  un  precepto  general  (por  ejemplo,  asistir 
durante  un  largo  período  a  un  enfermo  cuyo  cuidado  no  me  incum- 
be por  mi  función...),  que,  aun  siendo  formas  de  la  virtud  suprema, 
pueden  ser  consideradas  como  un  «medio»  — en  el  sentido  de 
«vía»  —  para  un  dominio  más  total  de  la  caridad. 


La  extensión  del  dominio  de  los  consejos 

A  lo  que  se  acaba  de  exponer,  hay  que  añadir  otra  convicción, 
que  se  abre  camino  cada  vez  más  en  la  conciencia  teológica  actual, 
y  es  que  los  consejos  no  conciernen  solamente  ciertas  formas  deter- 
minadas de  la  vida  cristiana,  como,  por  ejemplo,  la  vida  religiosa, 
sino  que  interesan  de  cierta  manera  toda  vida  cristiana  Y  no  sólo 
ciertas  virtudes  cristianas  constituyen  una  zona  en  el  interior  de  la 
cual  los  consejos  pueden  practicarse,  sino  que  es  todo  el  ámbito  de 
la  vida  cristiana,  todas  sus  virtudes,  hasta  las  sometidas  al  precepto, 
las  que  forman  conjuntamente  el  dominio  de  los  consejos,  puesto 
que  hasta  las  virtudes  que  son  de  precepto  pueden  practicarse  en  su 
propia  línea  con  cierta  intensidad  que  va  más  allá  del  precepto. 
«En  todos  los  dominios  de  la  vida  cristiana  — ya  se  trate  de  las 
virtudes  teologales  o  de  las  virtudes  morales  —  existe  una  zona  que 

10.  O.c,  p.  172. 

11.  Cf.  3.  Mausbach,  G.  Ermeke,  Katholische  Moraltheologie,  i,  Munster  '1954,  pá- 
gina 319;  cLo  aconsejable  en  moral  no  se  limita...  a  determinados  dominios  o  formas  de 
vida.  Penetra,  en  cierto  modo,  la  totalidad  de  la  vida  del  cristiano.  Análogamente,  los 
ejercicios  de  virtud  que  la  Iglesia  recomienda  especialmente  no  atañen  únicamente  a  la  vida 
del  religioso  »  «Das  Ratliche  in  der  Moral  beschrankt  sich  nicht  auf  bestimmte  Gebiete  und 
Formen  des  Lebens.  Es  durchzieht  in  etwa  das  ganze  pralctische  Christenleben.  Auch  die  be- 
sonders  von  der  Kirche  empfohlenen  Tugendübungen  treten  nicht  nur  im  Rahmen  des 
Ordenslebens  auf.» 
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es  objeto  de  mandamiento  y  de  precepto,  y  otra  situada  más  allá, 
que  es  objeto  de  recomendación  y  de  consejo.  La  santidad  cristiana 
podría  ser  fragmentada  en  veinte  o  cien  virtudes:  caridad,  templan- 
za, hospitalidad,  religión,  etc.  Ahora  bien,  la  práctica  de  estas  vir- 
tudes se  impone  a  nosotros  en  forma  de  precepto,  hasta  cierto  ni- 
vel: estamos  obligados  a  ser  caritativos,  justos,  continentes,  etc., 
hasta  cierto  nivel,  bajo  pena  de  pecado.  Pero  la  práctica  de  esas 
mismas  virtudes  nos  está  asimismo  recomendada  en  forma  de  con- 
sejo, más  allá  del  nivel  de  los  preceptos :  un  cierto  grado  de  caridad, 
de  templanza,  de  hospitalidad,  de  religión  es  solamente  recomen- 
dado» Más  aún,  los  tres  consejos  evangélicos  mismos  de  pobreza, 
castidad  y  obediencia  «se  ofrecen»  de  cierta  manera  a  toda  vida 
cristiana.  Hay  que  remitirse,  para  el  hecho  de  la  extensión,  a  «cada 
uno  de  los  fieles  de  Cristo»  (para  el  modo,  cf.  más  adelante),  a  la 
encíclica  Sacerdoíii  nostri,  de  Juan  xxiii:  «Nuestro  antecesor 
Pío  XII,  de  feliz  memoria,  queriendo  ilustrar  mejor  esta  doctrina  y 
disipar  ciertos  equívocos,  tuvo  empeño  en  precisar  que  es  falso  afir- 
mar "que  el  estado  clerical  —  como  tal  y  porque  procede  del  dere- 
cho divino  —  exige,  en  virtud  de  su  naturaleza,  o  al  menos  de  un 
postulado  de  su  naturaleza,  que  sus  miembros  observen  los  conse- 
jos evangélicos"  (aloe.  Annus  sacer,  AAS  43,  1951,  29);  y  el  papa 
continúa  precisando:  "El  clérigo  no  está,  pues,  obligado  por  derecho 
divino  a  los  consejos  evangélicos  de  pobreza,  castidad,  obediencia" 
(ibid.).  Sin  embargo,  se  desfiguraría  sin  duda  el  verdadero  pensa- 
miento del  soberano  pontífice,  tan  cuidadoso  de  la  santidad  del 
clero,  si  se  contradijera  la  enseñanza  constante  de  la  Iglesia  sobre 
este  punto,  si  se  dedujera  de  ello  que  los  clérigos  están  menos  obli- 
gados que  los  religiosos  al  deber  de  tender  a  la  perfección  evangé- 
lica. Es  algo  muy  distinto;  porque  el  cumplimiento  correcto  de  las 
funciones  sacerdotales  requiere  una  mayor  santidad  interior  que  la 
que  exige  incluso  el  estado  religioso  (santo  Tomás,  ST,  ii-ii,  q.  184, 
a.  8,  in  c).  Y  si,  para  poder  conseguir  verdaderamente  esa  santidad 
de  vida,  los  hombres  de  Iglesia  no  están  obligados  en  virtud  del 
propio  estado  clerical  a  la  práctica  de  los  consejos  evangélicos,  sin 
embargo,  esos  consejos  se  ofrecen  a  ellos,  lo  mismo  que  a  cada  uno 
de  los  fieles  de  Cristo,  como  el  camino  más  seguro  para  alcanzar  el 
fin  aspirado  de  la  perfección  cristiana» 

12.  G.  Thils,  Satnteié  chrétienne,  p.  294-295. 

13.  AAS,  51  (1959)  550-551. 
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La  necesidad  de  la  práctica  de  los  consejos 
para  toda  vida  cristiana 

No  se  trata  solamente  de  la  posibilidad  de  realizar  los  consejos 
en  el  dominio  entero  de  la  existencia  cristiana;  hay  que  añadir  tam- 
bién: poner  en  práctica  una  notable  parte  de  la  zona  de  los  consejos 
no  solamente  es  posible  en  toda  vida  cristiana,  sino  que  es  también 
necesario  para  practicar  la  vida  cristiana  en  su  estado  normal.  He 
aquí  lo  que  afirma  J.  de  Guibert:  «Aunque  se  entienda  general- 
mente con  respecto  a  la  práctica  de  buenas  obras  que  de  suyo  no 
son  de  precepto,  ni  siquiera  sub  levi,  la  observancia  de  los  consejos 
es  tan  necesaria  para  una  mayor  perfección  de  la  vida,  que  esta 
mayor  perfección  no  puede  existir  sin  que  se  cumplan  muchas  de 
esas  obras»".  Lo  cual  él  explica  así:  «Sería,  en  efecto,  imposible 
para  el  hombre  evitar  todos  los  pecados  mortales  si,  en  razón  de  la 
corrupción  de  la  naturaleza  humana,  de  las  pasiones  a  vencer,  de  las 
tentaciones  a  dominar,  de  los  socorros  a  implorar,  no  hiciese  mu- 
chas cosas,  además  de  lo  que  está  exactamente  obligado  a  efectuar. 
Con  mayor  motivo,  no  podría  evitar  muchos  pecados  veniales  ni 
ejercer  las  virtudes  hasta  el  grado  requerido  para  un  dominio  más 
total  de  la  caridad  en  su  vida,  si  no  realizase  una  cantidad  de  cosas 
que  son  en  sí  simplemente  consejos:  no  podría,  por  ejemplo,  tener 
una  verdadera  humildad  sin  aceptar  numerosas  humillaciones  que 
hubiera  podido  rechazar;  y  no  tendrá  una  verdadera  templanza  sin 
ejercitarse  en  numerosas  mortificaciones  no  obhgatorias»  Hay 
que  examinar  con  atención  lo  que  apuntan  principalmente  esos 
textos:  la  «necesidad»,  en  la  vida  cristiana  como  tal,  de  poner  en 
práctica  los  consejos.  Ciertamente,  J.  de  Guibert  habla  de  esta 
necesidad  para  «una  mayor  perfección  de  la  vida».  Sin  embargo,  la 
explicación  que  sigue  muestra  que  él  designa  con  esta  expresión 
algo  que  no  supera  en  nada  la  vida  cristiana  normal.  Se  trata,  en 
efecto,  en  esos  textos,  de  la  necesidad  de  poner  en  práctica  los  con- 
sejos para  «evitar  los  pecados  mortales»,  para  adquirir  «una  ver- 
dadera humildad»,  una  «verdadera  templanza»,  etc. 

Cuando  J.  de  Guibert  declara  que  el  cristiano,  para  evitar  los 
pecados  mortales,  debe  hacer  muchas  cosas  a  las  cuales  no  está  «es- 

14.  J.  DE  Guibert,  Theologia  spiritualis,  n.  77. 

15.  O.c,  n.  81. 
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trictamente  obligado»,  esta  afirmación  no  puede  entenderse  correo 
tamente  más  que  en  un  sentido:  para  evitar  los  pecados  mortales, 
si  hay  peligro  próximo  de  pecado,  el  cristiano  debe  hacer  muchas 
cosas  que,  tomadas  en  abstracto,  no  están  sometidas  a  ningún  pre- 
cepto general.  Porque  —  todos  lo  admiten  —  el  cristiano  se  encuen- 
tra verdaderamente  obligado  a  una  obra  que  es  objeto  de  consejo, 
cuando,  en  unas  circunstancias  concretas,  la  omisión  de  esa  obra 
aparece  con  certeza  como  un  peligro  próximo  de  pecado  ^^  Si  se 
admite  la  opinión  según  la  cual  la  «imperfección  positiva»  repre- 
senta la  omisión  de  una  obra  obligatoria,  el  carácter  obligatorio 
adquiere  una  más  amplia  extensión:  se  extiende  a  todo  acto  que  la 
persona,  en  circunstancias  concretas,  conoce  con  certeza  como  posi- 
ble y  mejor  para  ella  misma.  Todo  acto  semejante,  aunque  en  lo 
abstracto,  sea  de  consejo,  está  considerado  hic  et  nunc  como  obli- 
gatorio, puesto  que  representa  la  voluntad  concreta  de  Dios  No 
es  que  el  consejo  obligue  como  consejo;  sino  que  la  obra  que  era 
de  consejo  se  ha  hecho  objeto  de  obligación.  «Lo  que  no  ocurrirá 
nunca,  es  que  uno  se  encuentre,  en  rigor  de  términos,  obligado  por 
un  consejo  a  adoptar  tal  o  cual  actitud;  como  tampoco  se  puede 
estar  obligado  por  un  hecho  o  por  un  objeto  material  cualquiera. 
No  se  está  formalmente  obligado  más  que  por  una  ley,  por  un  pre- 
cepto... con  ocasión  de  un  hecho,  a  propósito  de  un  consejo,  dada 
la  presencia  de  tal  objeto,  etc.  Por  eso,  quien  quiera  hablar  correc- 
tamente no  dirá  nunca  que  un  consejo  obliga,  que  un  consejo  se  ha 
convertido  en  precepto,  etc.  Si,  por  casualidad,  una  conciencia  se 
ve  apresada  por  una  obligación  cualquiera,  con  ocasión  de  un  con- 
sejo, no  hay  que  inferir  de  ello  que  el  consejo  se  ha  convertido  en 
fuente  de  obligación  (como  lo  sería  un  precepto),  sino  que  hay  que 
establecer  en  conclusión  que  aquello  a  lo  que  se  rejería  el  consejo, 
o  el  hecho  de  seguir  el  consejo,  se  ha  convertido  en  objeto  de  una 
obligación» 

Una  obra  tal,  como  lo  estima  esta  misma  opinión,  no  es,  por 
tanto,  una  «obra  supererogatoria»  en  el  sentido  de  que  el  cristiano 
no  estaría  obligado  a  realizarla,  sino  sólo  en  el  sentido  de  que,  en 
esa  obra.  Dios  reclama  del  cristiano  algo  que  supera  la  ley  general, 
propuesta  comúnmente  a  todos. 

16.  Cf.  O.  ZiMMERMANN,  Aszetik,  Friburgo  '1932,  p.  261-262. 

17.  Cf.  F.  TiLLMANN,  texto  citado  antes,  en  la  nota  3. 

18.  E.  Ranwez,  Moróle  et  perfection,  Tournai  1959,  p.  47-48.  Cf.  R.  Carpentier. 
art.  Devoir  d'état,  en  Dict.  de  spir.,  t.  iii,  col.  692. 
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La  exégesis  de  Mt  19,  21:  «Si  quieres  ser  perfecto,  anda,  vende 
cuanto  tienes,  y  dáselo  a  los  pobres,  y  tendrás  un  tesoro  en  el  cielo; 
ven  después  y  sigúeme»,  la  cual  deduce  de  las  palabras  «si  quieres» 
que  la  obra  a  la  que  el  Señor  invita  en  ese  pasaje  es  facultativa  para 
el  joven,  tropieza  con  una  seria  dificultad  R.  Schnackenburg  hace 
notar  justamente  que  las  palabras  «si  quieres»  no  preceden  sólo  a 
la  frase  «vende  cuanto  tienes,  etc.»,  sino  también  (en  el  v.  17) 
«guarda  los  mandamientos»:  «Si  quieres  entrar  en  la  vida,  guar- 
da los  mandamientos»;  estas  palabras  no  pueden,  por  tanto,  sig- 
nificar que  «vende  cuanto  tienes,  etc.»,  sea  para  la  persona  con- 
creta traída  a  escena  por  el  texto  evangélico,  algo  facultativo,  algo 
propuesto  al  antojo  de  la  persona,  como  tampoco  se  propone  a  su 
capricho  el  guardar  los  mandamientos  y  entrar  en  la  vida  eterna^. 
De  donde  hay  que  inferir  en  conclusión:  la  persona  de  que  habla 
Mt  19,  21  ha  sido  Uamada  por  Cristo  a  tal  forma  de  su  sequela 
(«vende  cuanto  tienes,  etc.»);  por  eso  la  caridad  de  esta  persona 
hubiese  debido  concretarse  en  esta  forma  y,  por  consiguiente,  su 
perfección  revestir  esta  forma.  Cristo  llama  a  otros  hombres  a  otras 
formas  de  su  sequela  (cf.  Zaqueo  en  Le  19,  1-10),  a  otras  formas 
concretas  de  la  caridad  y,  por  consiguiente,  a  otras  formas  de 
la  perfección.  A.  Mennessier  escribe:  «El  texto  de  Mt  19  refe- 
rente al  joven  rico  parece  responder  realmente  a  un  caso  de  concien- 
cia personal.  En  realidad,  parece  manifestar  admirablemente  la  dis- 
tinción entre  lo  que  llamamos  preceptos  y  consejos.  Jesús  comienza 
por  recordar  los  mandamientos.  El  joven  dice:  "He  practicado  todo 
eso,  ¿qué  más  me  falta?"  Jesús  le  dice:  "Si  quieres  ser  perfecto, 
anda,  vende  cuanto  tienes  y  dáselo  a  los  pobres,  y  tendrás  un  tesoro 
en  el  cielo,  y  después,  ven  y  sigúeme"  (20-21).  Si  vis  esse  perfecíus,  en 
tu  caso,  hay  que  abandonarlo  todo.  Vocación  individual,  que  no 
indica,  simplemente,  según  parece,  un  llamamiento  a  un  "mejor" 
con  referencia  a  un  "bien"  que  definiría  la  práctica  ordinaria  de 
los  mandamientos.  El  joven  rico  ha  preguntado:  ¿Qué  obras  bue- 

19.  Cf.  B.  Haring,  art.  Evangelische  Rate,  ii,  Morallheologisch,  en  Lex.  f.  Tlieol.  u. 
Kirche,  2.'  ed.,  t.  III,  1274. 

20.  R.  Schnackenburg,  Die  Vollkommenhett  des  Chrislen  nach  den  Evangelien,  ea 
«Geist  und  Leben»  32  (1959),  sobre  todo  p.  428-433.  Idem,  Evangelische  Ráte,  i.  ¡n  der  Schrift, 
en  Lex.  f.  Theol.  u.  Kirche.  2.'  ed.,  t.  ni,  col.  1245-1246. 
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ñas  debo  hacer  para  conseguir  la  vida  eterna?  Y  Jesús  le  responde 
en  ese  tono.  Que,  primeramente,  sea  conservada  la  fe  en  todos  sus 
mandamientos,  pero  además,  en  este  caso  particular,  que  se  aban- 
donen todos  los  bienes.  No  hay  dos  fines.  Es  en  el  plano  de  los  me- 
dios donde  hay,  en  este  caso,  una  exigencia  de  renunciamiento  to- 
tal. Si  decimos  que  no  está  más  que  aconsejada,  que  no  es  objeto 
de  un  precepto,  es,  examinando  bien  el  contexto,  en  el  sentido  de 
que  no  es  ésa  una  obligación  impuesta  a  todos,  como  lo  sería  la 
de  un  mandamiento.  Pero  ¿se  infiere  de  esto  que  el  joven  a  quien 
el  Señor  se  dirige  pueda  eludirlo  sin  perjuicio  para  la  vida  eterna 
misma?  No  lo  parece.  La  pregunta  no  concernía  a  una  perfección 
supererogatoria,  sino  a  la  vida  eterna  sin  más.  La  respuesta  supone 
esta  voluntad  inicial  de  cumplir  toda  la  voluntad  de  Dios,  y  enuncia 
lo  que  falta  en  el  plan  de  los  medios  a  emplear.  Me  10,  17-22;  Le 
18,  18-23,  hacen  de  esto,  realmente,  para  él  una  cuestión  de  salva- 
ción Unum  Ubi  deest...  Y  Jesús  dice,  en  conclusión,  que  es  difícil 
a  los  que  tienen  dinero  de  entrar  en  el  reino  de  Dios...  que  el  "con- 
sejo" tiende  aquí. 

»Por  tanto,  puede  decirse,  no  a  una  perfección  facultativa,  sino 
a  una  condición  individual  de  la  perfección  anunciada  a  todos»  ^. 
En  cuanto  a  la  pregunta  — que  se  formula  la  opinión  que  consi- 
dera la  «imperfección  positiva»  como  pecaminosa  • —  de  la  gravedad 
de  esta  pecaminosidad,  es  preciso,  para  responder  a  ello,  aplicar  los 
principios  generales  relativos  a  la  gravedad  del  pecado:  ésta  se 
determina  según  la  materia  y  según  la  medida  de  la  advertencia  y 
del  consentimiento.  Y,  puesto  que  tanto  la  materia,  como  la  adver- 
tencia, como  el  consentimiento  pueden  revestir  una  intensidad  va- 
riable, hasta  en  las  formas  más  ligeras,  se  debe  admitir  el  mismo 
margen  para  el  pecado,  que  puede,  por  tanto,  extenderse  hasta  las 
formas  más  ligeras. 


Lxi  práctica  de  los  consejos  y  la  conducta  interna 
del  Espíritu  Santo 

Si  se  quiere  determinar  qué  consejos  debe  poner  en  práctica 
cada  uno  de  los  cristianos,  de  qué  manera  y  en  qué  medida  debe 


21.    A.  Mennessier,  art.  Conseils  évangeliques,  en  Dict.  de  spir.,  t.  ii,  col.  1596. 
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aplicarlos,  no  hay  que  perder  de  vista  el  papel  preponderante  que 
desempeña  la  conducta  interna  del  Espíritu  Santo;  y  ésta  debe  dis- 
cernirse según  las  reglas  del  discernimiento  de  los  espíritus^,  to- 
mándola completamente  en  serio,  porque  es  la  apropiada  a  la  eco- 
nomía sobrenatural,  en  la  cual  los  que  son  hijos  de  Dios  están  mo- 
vidos interior  e  inmediatamente  por  el  Espíritu  ".  La  conducta 
interna  del  Espíritu  Santo  se  compone  de  dos  elementos.  Según  la 
encícHca  Divinum  illud,  de  León  xiii,  en  el  justo  en  quien  habita  el 
Espíritu  Santo,  surgen  en  diversas  ocasiones  identidem  —  «bajo 
el  instinto  del  Espíritu  Santo»  —  «secretas  advertencias  e  invitacio- 
nes», «voces  e  impulsos»  que  se  pueden  comparar  con  los  «mo- 
vimientos del  corazón»  que  vivifica  el  total.  Sin  esta  operación  del 
Espíritu  Santo,  no  solamente  no  existe  «entrada  en  el  buen  camino» 
ni  «obtención  final  de  la  salvación  eterna»,  sino  que  no  hay  tam- 
poco «progreso»  en  la  vida  cristiana,  progresos  de  esos  a  los  cuales 
el  cristiano  se  encuentra  continuamente  incitado,  sobre  todo  por  el 
precepto  de  la  caridad 

Es  evidente  que  estas  iluminaciones,  estos  impulsos...  tienen  una 
repercusión  sobre  el  substrato  psíquico  que  ellos  actualizan,  y  que, 
de  este  modo,  penetran  en  la  conciencia,  aunque  de  manera 
apenas  perceptible.  Pero  mucho  antes  de  esta  actividad  del 
Espíritu  Santo,  el  cristiano  justo  posee  algo  interior  que  puede 
de  cierta  manera  servir  para  determinar  la  voluntad  divina  con- 
creta (aunque  esto  no  se  haya  considerado  nunca  en  el  estudio 
sistemático  de  la  conducta  interna  del  Espíritu  Santo):  es  esta 
«claridad  obscura»  de  la  presencia  divina  la  que  acompaña  toda  actua- 

22.  Cf.  Dict.  de  spir.,  art.  Discernement  des  esprits,  art.  Docililé  aii  Sainl-Espril  y  Dons 
du  Saint-Esprit. 

23.  Cf.  Y.  CoNGAR,  Le  Christ,  Marie  el  l'Église,  Brujas  1952,  p.  45-46;  tra.  cast.,  Cristo, 
María  y  la  Iglesia,  Estela,  Barcelona  1964.  cSi  hay,  en  efecto,  una  cosa  evidente,  tanto 
en  los  hechos  de  la  vida  cotidiana  de  la  Iglesia,  como  en  los  del  Nuevo  Testamento,  es  que 
la  gracia  o  los  dones  de  Dios  no  vienen  exclusivojneníe  a  los  hombres  por  los  canales 
y  la  mediación  de  la  institución.  A  esto,  lo  admitimos  francamente,  le  daremos  su  sitio  en 
nuestro  tratado  de  la  Iglesia,  lamentando  solamente  que,  con  demasiada  frecuencia,  los 
teólogos  católicos  no  sepan  reconocerlo  de  una  manera  verdaderamente  efectiva.»  Cf.,  ade- 
más, A.  Steger,  La  place  de  la  gráce  dans  la  spiritualité  de  scúnt  Ignace,  en  «Nouv.  Rev. 
Théol.»,  70  (1948)  561-575.  El  mismo,  más  desarrollado,  en  el  art.  Die  Slellung  der  Gnade  in 
den  aszetischen  Unterweisungen  des  hl.  Ignatius,  en  «Mitteilungen  aus  den  deutschen  Pro- 
vinzen  der  Gesellschaft  Jesu»  17  (1955)  409-427.  W.A.  van  Roo.  Law  of  the  Spirit  and 
Written  Law  in  the  Spiriluality  of  St.  Ignatius,  en  «Gregorianum»,  37  (1956)  417-443.  H.  Rah- 
NER,  vWerdet  kundige  Celdv/echsler».  Zur  Ceschichte  der  Lehre  des  hl.  Ignatius  von  der 
Unterscheidung  der  Geisler,  en  cGregorianum»,  37  (1956)  444-483.  Idem,  Die  ignatianische 
Logik  der  existentietlen  Erkenmnis.  Vber  einige  theologische  Probleme  in  den  Wahlregeln  der 
Exerzitien  des  hl.  Ignatius,  en  Ignatius  von  Loyola  Seine  geistliche  Gestalt  und  sein 
Vermáchtnis,  Wurzburgo  1956,  p.  345-405. 

24.  J.  DE  GuiBERT.  Documenta  ecclesiastica  christianae  perfectionis  studium  spectantia, 
n.  566. 
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lización  de  las  virtudes  teologales  *  y  la  que  implica,  al  mismo  tiempo, 
en  cierta  medida,  una  manifestación  de  la  voluntad  divina  concreta. 
Las  iluminaciones,  los  impulsos...  que  sobrevienen  después,  hacen 
más  viva  esta  claridad  obscura  ^^ 

La  actualización  implícita  de  las  virtudes  teologales 
como  luz  rectora 

Ésta  no  sólo  ocupa  un  lugar  en  el  interior  de  la  actualización 
explícita  de  las  virtudes  teologales,  sino  que  penetra  además  de 
cierta  manera  en  toda  la  actividad  moralmente  ordenada  del  cris- 
tiano justo.  Incluso  cuando  un  cristiano  en  estado  de  gracia  no  pien- 
sa explícitamente  en  Dios  y  no  se  dirige  a  Él  con  actos  explícitos  de 
caridad,  desde  el  momento  que  actúa  de  manera  ordenada  (que 
conversa  de  manera  ordenada,  que  trabaja  con  sus  manos,  que  se 
recrea  de  manera  ordenada),  su  actividad  ordenada  está  influida 
por  la  caridad.  Porque  la  voluntad,  que  mueve  la  conversación,  el 
trabajo,  el  recreo...  está  perfeccionada  por  el  habitus  de  caridad,  y 
dirige,  pues,  la  conversación,  el  trabajo,  el  recreo...  influida  por  la 
caridad;  o  también  mueve  y  dirige  al  mismo  tiempo  por  la  forma 
sobrenatural  de  la  caridad,  cuya  influencia  es  una  influencia  de 
causa  eñciente,  que  ordena  al  ñn  postrero  sobrenatural^'.  Incluso 
esta  forma  sobrenatural  de  la  caridad  mueve  y  dirige  realmente  por 
su  eficacia;  debe,  pues,  ser  actualizada  —  de  otro  modo,  en  efecto,  no 
podría  ella  mover  y  dirigir  realmente — ,  aunque  su  actualización 
no  sea  explícita,  sino  solamente  implícita.  Ahora  bien,  cuando  la 


25.  C£.  K.  Rahner,  Lo  dinámico  en  la  Iglesia,  Barcelona  1963,  p.  125-160.  Idem, 
Escritos  de  teología,  iv,  p.  224-29.  J.  Alfaro,  Adnotationes  in  tractatum  de  virtutibus 
(ad  usum  privatum),  Roma  1956,  p.  138,  143-144.  Sobre  el  substrato  natural  de  esta  con- 
ciencia, cf.  J.  Maritain,  Quatre  essais  sur  l'esprit  dans  sa  condition  charnelle,  París  1939, 
p.  131-177.  R.  Arnou,  art.  Contemplation  naturelle,  en  Dict.  de  spir.,  t.  ii,  col.  1742-1762. 
J.B.  LoTZ,  Metaphysische  und  religiose  Erfahrung,  en  «Archivio  di  filosofía»,  1956,  p.  79- 
121.  Idem,  Sein  und  Existenz  in  der  Existenzphilosophie  und  in  der  Scholasíik,  en  «Gre- 
gorianum»,  40  (1959)  401-466.  Idem,  La  filosofía  deU'esperienza  religiosa,  en  //  problema 
dell'esperienza  religiosa  (Actas  de  la  xv  Reunión  del  Centro  de  Estudios  Filosóficos  entre 
profesores  universitarios,  Gallarate  1960),  Brescia  1961,  p.  31-35.  Idem,  Zur  phílosophischen 
Klárung  der  relígíósen  Erfahrung,  ibidem,  p.  259-277.  Idem,  Zur  Klarung  dessen,  was  Erfalirung 
ist,  ibidem,  p.  473-483.  H.  Krings,  Zum  Begriff  der  relígíósen  Erfahrung,  ibidem,  p.  327-330. 

26.  Cf.  K.V.  Truhlar,  Structura  theologica  vitae  spíritualis,  Roma  "1961,  p.  73-75. 

27.  Cf.  O.  LOTTIN,  Morale  fondainentale,  Tournai  1954,  p.  386-402,  con  la  temática 
siguiente:  «El  papel  de  la  caridad»,  «Modo  de  causalidad  de  la  caridad»,  y,  para  este 
último  punto,  «Los  precursores  de  santo  Tomás  de  Aquino»,  «Las  exposiciones  de  santo 
Tomás»,  «Divergencias  en  los  comentaristas  de  santo  Tomás  de  Aquino»,  «Ensayo  de 
solución». 
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caridad  mueve  y  dirige  de  un  modo  cualquiera,  hasta  implícito,  im- 
plica necesariamente,  por  el  hecho  de  que  supone  necesariamente 
una  actualización  de  la  fe  y  de  su  claridad,  y  por  el  hecho  de  que 
está  insertada  vitalmente  en  el  psiquismo,  cierta  luz  rectora  con  res- 
pecto al  discernimiento  de  la  voluntad  divina  concreta^. 


La  caridad  como  reguladora  del  ámbito  de  los  consejos 

Si  no  se  perdiese  de  vista  esta  clara  actualización  implícita  de 
la  caridad,  se  comprenderían  más  las  afirmaciones  que  muestran  la 
caridad  como  reguladora  del  ámbito  de  los  consejos  en  cada  uno 
de  los  cristianos.  He  aquí  cómo  se  expresa  san  Francisco  de  Sales: 
«...Y  Dios  no  quiere  que  cada  uno  observe  todos  los  consejos,  sino 
sólo  los  que  son  convenientes,  según  la  diversidad  de  las  personas, 
de  los  tiempos,  de  las  ocasiones  y  de  las  formas,  tal  como  lo  requie- 
re la  caridad;  porque  es  ella  la  que,  como  reina  de  todas  las  virtu- 
des, de  todos  los  mandamientos,  de  todos  los  consejos  y,  en  suma, 
de  todas  las  leyes  y  de  todas  las  acciones  cristianas,  les  da  a  todos 
y  a  todas  el  rango,  el  orden,  el  tiempo  y  el  valor...  Ahora  bien, 
cuando  la  caridad  Ueva  a  unos  a  la  pobreza  y  saca  a  otros  de 
ella,  empuja  a  unos  al  matrimonio  y  a  otros  a  la  continencia,  en- 
cierra a  uno  en  el  claustro  y  hace  salir  de  él  a  otro,  no  tiene  nece- 
sidad de  dar  razón  de  ello  a  nadie;  porque  tiene  ella  la  plenitud  del 
poder  en  la  ley  cristiana,  según  lo  que  está  escrito :  La  caridad  puede 
todas  las  cosas;  posee  el  colmo  de  la  prudencia,  según  lo  que  está 
escrito:  La  caridad  no  hace  nada  en  vano...  Por  esto  se  debe  tomar 
de  ella  el  orden  del  ejercicio  de  los  consejos»  ^. 

Y  así  como  la  caridad  es  la  que  determina  el  orden  y  el  ejercicio 
de  los  consejos,  de  igual  modo  es  la  caridad  (si  se  acepta  la  opinión 
según  la  cual  la  «imperfección  positiva»  es  pecaminosa)  la  que 
hace  de  un  acto  que  cae  bajo  el  consejo  en  lo  abstracto  un  acto  de 
precepto  en  lo  concreto.  Porque  un  acto  de  este  género  no  puede 
llegar  a  ser  un  acto  de  precepto  en  virtud  de  algún  carácter  precep- 

28.  Para  desarroUos  sobre  el  aspecto  teológico  y  psicológico  de  la  caridad  implícita- 
mente actualizada,  cf.  K.Vl.  Truhlar,  Antinomiae  viiae  spirítualis,  Roma  '1961,  p.  129-157 
(antinomia  In  actione  contemplaiivus)  y  Labor  chrisríanus.  Initiatio  in  theologiam  spiri- 
lualem  systematicam  de  labore,  Roma  -  Friburgo  de  Brisgovia  -  Barcelona  1961,  p.  53-56 
(Caritas  ut  forma  laboris),  57-71  (Labor  penetratus  simultanea  oratione). 

29.  San  Francisco  de  Sales,  Tratado  del  amor  de  Dios,  I.  viii,  cap.  6.  Cf.  G  Thils 
Saintelé  chrétienne,  p.  297. 
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tivo  del  consejo  como  tal  consejo;  es  evidente  que  un  carácter  tal 
no  existe.  Pero  puede  llegar  a  ser  un  acto  de  precepto  en  virtud  de 
la  naturaleza  preceptiva  de  la  caridad  misma,  si,  en  una  situación 
concreta,  el  impulso  de  la  caridad  tiene  necesidad  de  este  acto  para 
expresarse,  para  vivir.  En  este  sentido  —  a  causa  del  carácter  pre- 
ceptivo de  la  caridad  —  un  acto  que  en  lo  abstracto  cae  bajo  el 
consejo*"  se  convierte  en  lo  concreto  en  un  acto  que  cae  bajo 
el  precepto^'. 


«£/  precepto  es  para  cada  uno  amar  a  Dios  tanto 
como  pueda»  (santo  Tomás) 

Hemos  dicho  antes  que  existen  formas  de  la  caridad  que,  en  su 
intensidad  específicamente  determinada,  no  caen  ciertamente  bajo  el 
precepto  general,  y  que  caen  pues  ■ —  en  este  sentido  —  bajo  el  con- 
sejo. Se  formula  otra  pregunta:  En  la  vida  de  caridad  concreta, 
posible  para  mí  hic  et  nunc,  ¿existen  límites  más  acá  de  los  cuales 
la  caridad  cae  bajo  el  precepto,  y  más  allá  de  los  cuales  cae  bajo 
el  consejo?  Sea  cual  fuere  su  doctrina  antes  del  año  1269 santo 
Tomás  tiene  ciertamente  en  los  escritos  posteriores  a  esa  fecha 
una  opinión  que  expresa  de  la  manera  siguiente  en  el  Contra  retra- 
hentes:  «El  precepto  del  amor  de  Dios,  que  es  el  fin  último  de  la 
vida  cristiana,  no  está  encerrado  dentro  de  ningún  límite  que  pueda 
hacer  decir  que  tal  amor  caería  bajo  el  precepto,  mientras  un  amor 
más  grande  rebasaría  los  límites  del  precepto  y  caería  bajo  el  con- 
sejo; en  realidad,  el  precepto  es  para  cada  uno  amar  a  Dios  tanto 
como  pueda,  lo  cual  se  desprende  de  la  forma  misma  del  precepto: 
amarás  al  Señor,  tu  Dios,  con  todo  tu  corazón»  ^. 

Para  concordar  estos  textos  con  su  propia  posición,  los  que  no 


30.  Cf.  J.  ToNNEAu,  linperfecüon,  en  «BuUelin  thora.»,  10  (1933)  786:  «El  consejo  es 
un  acto  de  razón  que  no  indica  el  bien  determinado  a  hacer,  hic  et  nunc,  puesto  que  tal 
determinación  implica  el  obligarnos,  sino  que  propone  un  bien  eventual,  sin  determinar 
aún.» 

31.  Cf.  F.  TiLLMANN,  Die  Idee  der  Nachfolge  Christi,  p.  197-198:  cMan  wird  die  in  der 
theologischen  Lehre  von  Rat  ohne  Zweifel  enthaltenen  Schwierigkeiten  am  besten  so  losen, 
dass  man  sagt,  dass  das,  was  in  abstrato  Rat  ist  in  concreto  Pflicht  und  Gebot  wird, 
sobald  die  sittiiche  Erkenntnis  zu  Klarheit  und  Reife  gelang  ist.»  Cf.  K.Vl.  Truhlar, 
Imperfezione  positiva  e  carita,  en  «Revista  di  ascética  e  mística»,  6  (1961)  204-213. 

32.  Cf.  J.  DE  GuiBERT,  Les  doublets  de  saint  Thomas  d'Aquin,  París  1926,  p.  126-150. 

33.  Santo  TomXs  de  Aquino,  Contra  retrahentes,  cap.  6.  C£.  ST,  ii-ii,  q.  184,  a.  3:  «Non 
autem  dilectio  Dei  et  proximi  cadit  sub  praecepto  secundum  aliquam  mensurara;  ita  quod 
id,  quod  est  plus,  sub  consilio  remaneat.» 
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ven  en  la  «imperfección  positiva»  ningún  ataque  a  alguna  obliga- 
ción, se  apoyan  a  veces  sobre  esta  proposición  de  santo  Tomás: 
«No  se  hace  uno  transgresor  del  precepto  no  cumpliéndolo  de  la 
mejor  manera:  basta  con  que  se  cumpla  de  una  manera  cualquie- 
ra» Debe  observarse  que  esta  proposición  figura  en  un  artículo 
cuya  parte  principal  afirma:  «El  amor  de  Dios  y  al  prójimo  no  cae 
bajo  el  precepto  según  una  cierta  medida,  de  modo  que  lo  que  re- 
sulta de  más,  caería  bajo  el  consejo...  De  igual  modo  que  el  médico 
no  pone  medida  a  la  curación.»  Así  pues,  «esta  manera  cualquiera» 
de  que  habla  el  texto,  aunque  no  sea  «la  mejor»,  realiza,  sin  em- 
bargo, lo  que  la  persona  puede  dar;  ésta  no  puede  dar  lo  mejor,  y 
por  eso  su  manera  no  es  la  mejor,  pero,  no  obstante,  da  lo  que  le 
es  posible  en  unas  condiciones  determinadas;  por  eso,  la  persona 
«no  se  hace  transgresora  del  precepto».  Esta  interpretación  se  apoya 
además  sobre  el  contexto  inmediato  de  la  proposición,  que  es  el 
siguiente:  «Como  lo  que  cae  bajo  el  precepto  puede  cumplirse  de 
diversas  maneras,  no  se  hace  uno  transgresor  del  precepto  no  cum- 
pliéndolo de  la  mejor  manera:  basta  con  que  se  cumpla  de  una 
manera  cualquiera.  Ahora  bien,  la  perfección  del  amor  de  Dios  cae 
universalmente  bajo  el  precepto,  hasta  el  punto  de  que  incluso  la 
perfección  de  la  patria  no  está  excluida  del  precepto.»  En  la  «pa- 
tria», el  precepto  de  la  caridad  puede  ser  cumplido  de  manera  más 
elevada,  porque  el  bienaventurado  está  provisto,  para  la  vida  de  cari- 
dad, de  una  fuerza  más  elevada,  la  luz  de  gloria.  Aquí,  en  la  tierra, 
esta  fuerza  más  elevada  no  existe:  por  eso  el  precepto  de  la  caridad 
no  se  puede  realizar  de  una  manera  tan  elevada,  sino  sólo  hasta  donde 
lo  permiten  los  medios  concedidos  al  hombre,  aquí  en  la  tierra,  para 
la  vida  de  caridad.  Pero  como  estos  medios  se  dan  a  cada  hombre  en 
una  medida  variable,  el  cumplimiento  del  precepto  de  caridad  es 
de  una  intensidad  variable.  Y,  sin  embargo,  hasta  el  cumplimiento  de 
intensidad  mínima  es  un  verdadero  cumplimiento  del  precepto  de  la 
caridad,  si  el  hombre  hace,  en  el  orden  de  la  caridad,  lo  que  puede 
hacer,  dados  sus  medios. 

Una  segunda  proposición  sobre  la  cual  se  apoya  a  veces  esa 
misma  opinión  está  tomada  de  la  ST,  ii-ii,  q.  186,  a.  2  ad  2:  «Hay, 
sin  embargo,  una  totalidad  de  perfección  que  no  puede  omitir- 
se sin  pecado,  y  una  que  se  omite  sin  pecado,  con  tal,  no  obstante,  de 
que  no  haya  en  ello  desprecio.» 

34.    ST,  n-ii,  q.  184,  a.  3,  ad  2 


173 


K.  VI.  Truhiar 


¿En  qué  consiste,  pues,  «la  omisión  de  una  totalidad  de  per- 
fección» que  resulta  «sin  pecado»?  La  respuesta  está  en  lo  que  si- 
gue inmediatamente:  «...Todos,  tanto  religiosos  como  seglares, 
están  obligados  en  cierta  manera  a  hacer  todo  el  bien  que  puedan; 
a  todos  en  general  se  dirige,  en  efecto,  Eccl  9,  10:  Todo  cuanto 
pudiere  hacer  tu  mano,  hazlo  sin  perder  tiempo.  Hay,  sin  embargo, 
una  manera  de  cumplir  este  precepto  que  evita  el  pecado:  cuando 
el  hombre  hace  lo  que  puede,  de  conformidad  con  lo  que  requiere 
la  condición  de  su  estado.»  Así  pues,  el  hombre  debe  siempre,  para 
evitar  el  pecado,  hacer  lo  que  pueda  en  la  línea  del  precepto  de  la 
caridad  ^. 

El  estado  religioso  como  representación 
de  la  situación  trascendente-escatológica  de  la  Iglesia 

Aunque  hayamos  tratado  hasta  aquí  de  la  extensión  de  los  con- 
sejos y  de  su  necesidad  para  toda  vida  cristiana,  es  preciso,  sin  em- 
bargo —  como  ya  hemos  hecho  notar  — ,  subrayar  siempre  el 
lugar  singular  que  ocupan  en  la  Iglesia  los  consejos  evangéhcos  de 
pobreza,  castidad  y  obediencia,  sobre  todo  en  razón  del  modo  espe- 
cial según  el  cual  esos  consejos  representan  la  situación  trascendente 
y  escatológica  de  la  Iglesia.  Este  aspecto  ha  sido  desarrollado  de 
un  modo  particular  por  K.  Rahner.  Se  puede  resumir  así  su  expo- 
sición. La  perfección  cristiana  consiste  en  la  perfección  de  la  ca- 
ridad, que  nos  es  dada  en  Cristo  por  el  Espíritu.  Correlativamente 
al  carácter  visible  e  invisible  de  la  Iglesia,  esta  caridad  debe  tener 
igualmente,  por  su  naturaleza,  en  el  interior  de  la  Iglesia,  una  per- 
ceptibilidad (Greifbarkeit)  histórica  visible.  En  tanto  en  cuanto  es 
sobrenatural,  esta  caridad  rompe  la  existencia  cerrada  sobre  sí  del 
hombre  y  de  su  mundo,  orientándola  hacia  esta  vida,  iniciada  aun- 
que todavía  oculta  en  la  fe,  que  es  la  vida  misma  de  Dios,  tal  como 
Él  es  en  sí  mismo  como  fin  sobrenatural;  de  aquí  el  carácter  escato- 
lógico  y  trascendente  (superior  al  mundo)  de  la  caridad.  Sin  embar- 


35.  C£.  Pío  XI,  encicl.  Síudiorum  Ducem,  AAS,  15  (1923)  312:  «Haec  igitur  a  Deo  deiapsa 
seu  infusa  sapientia,  ceteris  comitata  donis  Sancti  Spiritus,  perpetuum  in  Thoma  accepit 
incrementum,  aeque  ac  caritas  omnium  domina  et  regina  virlutum.  Elenim  illa  huic  erat 
cerlissima  doctrina,  amorem  Dei  nunquam  oportere  crescere  "ex  ipsa  forma  praecepti : 
Diliges  Dominum  luiim  ex  loto  corde  tuo;  totum  enim  et  perfectum  idem  sunt...  Finis 
praecepti  caritas  est,  ut  Apostolus  dicit,  in  fine  autem  non  adhibetur  aliqua  mensura,  sed 
solum  in  his  quae  sunt  ad  finem."  Quae  ipsa  est  causa  quare  sub  praeceptum  perfectio  cari- 
tatis  cadat  tamquam  illud  quo  omnes  pro  sua  conditione  niti  debent.a 
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go,  este  movimiento  de  la  caridad  (movimiento  de  «huida  en  Dios») 
no  puede  ser  su  solo  movimiento.  En  tanto  en  cuanto  es  respuesta 
a  la  caridad  con  que  Dios  ama  el  mundo,  la  caridad  debe  estar  orien- 
tada igualmente  hacia  el  mundo  y  sus  valores,  y  actualizarse  tam- 
bién en  la  afirmación  positiva  y  la  realización  de  valores  interiores 
en  el  mundo  (el  matrimonio,  la  libertad,  la  posesión  en  cuanto  es  el 
presupuesto  material  de  la  evolución  de  la  existencia  humana).  «En 
este  mundo  hay,  pues,  también  una  perfección  cristiana  fuera  de 
los  consejos  evangélicos.  Si  se  dice  que  el  laico  debe  tener  también 
"el  espíritu"  de  los  consejos  evangélicos,  esto  significa  solamente 
que  debe  tener  el  espíritu  de  la  caridad  perfecta.  En  la  medida  en 
que  las  actualizaciones  de  los  consejos  evangéhcos  tienen  su  natura- 
leza propia...,  el  laico  no  tiene  este  "espíritu",  ni  tiene  por  qué  te- 
nerlo», sin  que  por  ello  se  niegue  que  la  realidad  concreta  de  los 
consejos  evangélicos  deba,  en  cierta  medida,  encontrarse  en  toda 
vida  cristiana. 

Ciertamente,  la  caridad  así  orientada  hacia  los  valores  del  mun- 
do, aunque  sea  en  sí  misma  trascendente  y  escatológica,  no  procla- 
ma, sin  embargo,  ese  carácter  en  su  orientación  hacia  los  valores 
del  mundo,  no  lo  representa  visiblemente,  o  al  menos  lo  bastante 
clara  y  distintamente;  porque  orientada  así  no  tiene  ella  necesidad 
de  ningún  factor  exterior  al  mundo  para  explicarse  y  justificarse  ella 
misma  de  la  existencia  del  mundo:  basta  para  esto  con  que  esté 
dirigida  hacia  verdaderos  valores  positivos,  que,  aunque  relativos  y 
subordinados  a  valores  superiores,  tienen  ya,  sin  embargo,  un  sen- 
tido en  sí  mismos.  Por  eso,  en  un  orden  puramente  natural,  no  po- 
drían ellos  (salvo  presión  de  circunstancias  particulares)  ser  sacrifica- 
dos activamente.  Para  que  puedan  serlo,  es  precisa  una  invitación 
positiva  de  Dios  (general  e  individual),  que  —  como  valor  supre- 
mo —  ocupe  el  lugar  de  los  valores  del  mundo  y  haga  razonable  el 
hecho  de  renunciar  a  ellos.  Así  la  renuncia  se  convierte  en  la  expre- 
sión y  la  realización  de  la  fe-esperanza-caridad  que  va  hacia  Dios 
en  cuanto  Él  es  en  sí  mismo,  sin  mediación  del  mundo,  el  fin  sobre- 
natural del  hombre;  se  hace  expresión  de  la  caridad,  considerada 
menos  como  siendo  «del  mundo»  que  como  trascendente  y  escato- 
lógica. 

Pero  ¿cuál  es  el  vínculo  entre  esa  renuncia  y  la  caridad  escato- 
lógica? ¿Por  qué  y  hasta  dónde  la  renuncia  puede  ser  una  expresión 
de  la  caridad  escatológica?  Se  puede  explicar  del  modo  siguiente. 
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Por  su  fe-esperanza-caridad,  el  cristiano  debe  buscar  a  Dios  como 
es  Él  en  sí  mismo  y  en  cuanto  que  Él  es  como  tal  el  fin  sobrenatural 
del  hombre.  El  centro  de  la  existencia  del  hombre,  en  este  movi- 
miento, es,  por  tanto,  trasladado  más  allá  de  los  límites  de  la  exis- 
tencia que  él  puede  tocar  y  experimentar.  Esta  situación  no  es  po- 
sible, ontológica  y  existencialmente,  más  que  en  la  gracia  sobrena- 
tural. Y  no  puede  ser  representada  por  actos  que  tienen,  en  sí,  su 
sentido  en  el  interior  del  mundo,  aunque  estén  influidos  por  la  ca- 
ridad y  sean  una  parte  de  la  realización  de  esta  caridad.  Porque  ta- 
les actos,  precisamente  porque  tienen  en  sí  su  sentido  en  el  interior 
del  mundo,  no  manifiestan  claramente  la  caridad  en  tanto  en  cuanto 
es  escatológica  y  trascendente.  Ésta  puede  estar  representada  en  la 
renuncia  de  que  se  ha  hablado,  que  atestigua  justamente  en  su  obra 
visible  y  tangible  que  el  hombre  tiene  el  centro  de  su  existencia  fue- 
ra del  mundo;  y  lo  atestigua  porque  —  como  se  ha  explicado  —  la 
renuncia  a  los  verdaderos  valores  interiores  al  mundo,  o  bien  no 
tiene  ninguna  significación  interior  al  mundo,  o  bien  debe  ser  con- 
siderada como  una  actualización  de  la  caridad  que  va  más  allá  del 
mundo  y  de  los  bienes  del  mundo,  por  la  invitación  de  un  llama- 
miento particular  de  Dios.  «Este  rebasamiento  o  superación  del 
mundo.  Dios  debe  permitirlo  de  manera  particular.» 

Aquí  aparece  el  vínculo  de  esa  renuncia  con  la  muerte  en  gene- 
ral y  con  la  muerte  del  Señor.  El  hombre  debe  siempre  estar  pronto 
a  lo  que  Dios  disponga  de  él  según  su  voluntad,  a  que  le  reclame 
para  Él  mismo  más  allá  de  los  límites  de  la  existencia  interior  en  el 
mundo,  y  le  conduzca  a  la  inmensidad  oculta  de  la  existencia  su- 
perior. Esta  situación  de  obediencia  alcanza  su  punto  culminante 
objetivo  en  la  muerte:  la  del  hombre,  la  del  Señor.  En  la  muerte, 
el  hombre  está  sometido  a  una  interrogante  de  suma  intensidad: 
¿está  dispuesto  a  renunciar  a  sí  mismo  y  a  entregarse  a  Dios  que 
dispone  libremente  del  hombre  y  le  conduce  a  esa  inmensidad 
oculta?  Por  eso  el  renunciamiento  cristiano  es  un  entrenamiento  a 
la  muerte  en  Cristo  como  al  acto  supremo  de  esta  intensa  disponi- 
bihdad  por  la  cual  el  hombre  quiere  encontrarse  dispuesto  a  res- 
ponder a  la  libre  voluntad  de  Dios. 

Si  buscamos  ahora  por  qué  Dios  quiere  que  esta  representación 
de  la  caridad  trascendente  y  escatológica  se  realice  por  la  renuncia, 
que  no  puede  justificarse  en  el  interior  de  la  existencia  del  mundo, 
si  buscamos  por  qué  Dios  permite  esa  renuncia  y  llama  a  ella,  lle- 
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gamos  a  su  aspecto  eclesiológico.  La  Iglesia  es  la  perceptibilidad 
(Greifbarkeit)  casi  sacramental  de  la  presencia  escatológica  de  la 
salvación  de  Dios  en  el  mundo.  Correlativamente,  Dios  quiere  que 
la  Iglesia  manifieste  de  manera  perceptible  la  trascendencia  esca- 
tológica de  la  caridad,  que  constituye  la  vida  íntima  de  la  Iglesia. 
Esto  se  hace  sacramentalmente  sobre  todo  en  los  sacramentos  del 
bautismo  y  de  la  eucaristía,  en  los  cuales  el  hombre,  bautizado  en 
la  muerte  de  Cristo,  anuncia  esta  muerte  hasta  que  Cristo  vuelva; 
esto  se  efectúa  existencialmente  en  la  renuncia  cristiana.  Ésta,  to- 
mada explícitamente  como  una  parte  de  la  manifestación  de  la  Igle- 
sia, es  designada  con  los  términos  de  «consejos  evangélicos»  como 
una  forma  explícita  y  estable  de  vida  en  la  Iglesia  y  como  una  forma 
de  vida  de  la  Iglesia.  Así  los  consejos  evangélicos  constituyen  un 
elemento  inahenable  de  la  esencia  de  la  Iglesia,  puesto  que  la  Iglesia 
debe  representar  y  manifestar  perceptiblemente  lo  que  es  su  vida 
íntima:  representar  la  caridad  divina  que  trasciende  escatológica- 
mente  el  mundo.  Y  a  la  inversa:  la  eclesialidad  pertenece  a  la  esen- 
cia misma  de  los  consejos  evangélicos,  que  tienen  precisamente  por 
misión  hacer  aparecer  un  principio  que  es  propio  de  la  Iglesia  y  del 
que,  como  tal,  participan  todos.  De  donde  se  infiere  que  la  forma 
concreta  de  los  consejos  evangélicos  debe  realizarse  de  tal  manera 
en  el  interior  del  medio  histórico  concreto,  que  esos  consejos  pue- 
dan cumplir  claramente  su  función  representativa. 

Incluso  la  caridad  que  está  orientada  hacia  el  mundo,  no  se 
manifiesta  como  tal  más  que  en  la  medida  en  que  emana  de  hombres 
que,  en  el  interior  de  la  Iglesia,  están  unidos  por  el  amor  con  aquellos 
cuya  renuncia  hace  aparecer  la  caridad  como  trascendente  y  es- 
catológica. Y  a  la  inversa:  incluso  la  renuncia  no  es  cristianamente 
verdadera  más  que  cuando  se  considera  ella  misma  como  vana  en 
sí  —  más  aún,  como  prohibida  de  suyo  en  el  solo  orden  natural  — , 
pero  consumada  para  Dios  y  por  su  caridad,  por  la  sola  gracia  de 
Dios.  Y  así  la  renuncia  no  puede  realizarse  existencialmente  más 
que  si  se  profesa  ella  misma  precisamente  como  no  siendo  la  «sola 
vía  recta»  que  conduce  a  Dios,  y  si  conserva  en  una  humilde  cari- 
dad la  unión  con  los  miembros  de  la  Iglesia  que  están  «en  el  mun- 
do», que  han  sido  llamados  por  Dios  para  representar  el  carácter 
«en  el  mundo»  de  la  caridad  en  la  Iglesia.  Así  la  función  represen- 
tativa, ya  sea  del  carácter  trascendente,  ya  sea  del  carácter  «en  el 
mundo»  de  la  caridad,  sólo  es  posible  en  una  humilde  caridad 
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mutua  en  el  interior  de  la  Iglesia  una  ^\  Lo  que  se  ha  dicho  en  esta 
exposición  de  la  representación  de  la  caridad  escatológica  y  tras- 
cendente por  un  estado  de  vida  estable  y  visible,  está  seguramente 
comprobado  de  cierta  manera  —  en  cuanto  a  la  realidad  —  en  todas 
partes  donde  vive  la  caridad  cristiana;  porque  ésta,  cuando  es  ver- 
daderamente vivida,  comprueba  de  un  modo  necesario  y  de  cierta 
manera  —  como  se  ha  dicho  antes  —  la  reahdad  de  los  consejos 
evangélicos,  y  se  revela  de  modo  necesario  como  tal,  hasta  en  el 
exterior.  Pero  todo  esto  no  se  reahza  precisamente  por  un  estado 
de  vida  estable  y  visible. 


Los  laicos  y  la  vida  cristiana  plena 

La  exposición  de  K.  Rahner  considera,  entre  otras  cosas,  al 
lado  de  una  forma  de  vida  estable  y  visible,  determinada  por  los 
consejos  evangélicos,  el  resto  de  la  vida  cristiana,  tomado  también 
como  una  verdadera  vida  cristiana  plena.  En  oposición  a  ciertos 
autores  a  los  que  parece  algunas  veces  costarles  trabajo  —  al  menos 
en  su  manera  de  hablar  — reconocer  esta  plenitud  ^,  otros  la  señalan 
claramente.  J.  de  Guibert,  después  de  haber  afirmado  la  fuerza 
interior  de  la  vida  estable  y  exterior,  según  los  consejos  evangélicos, 
añade:  «Pero  es  no  menos  cierto  que,  por  preciado  que  sea  el  so- 
corro aportado  por  la  práctica  efectiva  de  estos  tres  consejos  para 
tender  a  la  perfección,  no  es  éste  un  socorro  que  no  puede  ser  sus- 
tituido por  ningún  otro:  la  Iglesia  misma  nos  lo  afirma  canonizando 
y  beatificando  a  una  multitud  de  servidores  de  Dios  que  no  han 
practicado  ninguno  de  esos  tres  consejos,  aunque  habiendo  poseído 
en  grado  eminente  su  espíritu:  reyes,  como  san  Luis  o  san  Enrique; 
madres  de  familia,  como  la  bienaventurada  Ana-María  Taigi...»^. 
Por  su  lado,  A.  Mennessier  escribe:  «Es  cierto  que  todo  cristiano 
debe  negarse  a  si  mismo,  cargar  con  su  cruz  y  seguir  a  Jesús  (Me 
8.  34  ss.;  Le  9,  23  ss.;  13,  23-30;  14,  25-27),  porque  nadie  puede 

36.  K.  Rahner,  Schriften  zur  Theologie  iii  (Einsiedeln  '1959),  p.  61-72  («Zur  Theolo- 
gie  der  Entsagung»);  ed.  castellana,  Escritos  de  Teología,  Taurus,  Madrid  1963.  Cf.  ídem, 
Sendufig  und  Gnade,  Irmsbruck  1959,  p.  493-516  («Marginalien  über  den  Gehorsam»). 
Idem,  Die  Armut  des  Ordenslebens  in  einer  veranderíen  Welt,  en  «Geist  und  Leben»,  33 
(1960)  262-290.  K.  Rahner-H.  Vorgrimler,  Diccionario  de  teología,  art.  Consejos  evan- 
gélicos, Herder,  Barcelona  1965. 

37.  Así  los  autores  que  identifican  en  realidad  «vida  cristiana  plena»  y  «vida  según  los 
votos  de  perfección». 

38.  J.  DE  Guibert,  Leíons  de  théologie  spirituelle,  lee.  12,  p.  173. 
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servir  a  dos  amos  (Le  16,  13)  y  e/  servido  de  Dios  es  exclusivo  y 
reclama  al  hombre  todo.  Así  la  vía  estreeha  debe  ser  seguida  por 
todos,  porque  sólo  ella  lleva  a  la  salvación  (Mt  7,  13).  Por  otra 
parte,  el  gran  precepto  que  se  impone  a  todos  es  el  de  la  caridad 
fraterna  (5,  21-23;  7,  12).  Exige  que  se  ame  a  los  enemigos,  y  así 
se  es  hijo  del  Padre  celestial  (5,  42-48),  que  se  renuncie  a  sus  de- 
rechos en  bien  del  prójimo  (5,  38-42).  Jesús  llega  hasta  formular  el 
mandamiento  nuevo  en  estos  términos:  Amaréis  como  he  amado  yo 
mismo...  Tal  ideal  se  impone  a  todos.  No  a  los  mejores  de  los  dis- 
cípulos simplemente,  sino  a  quien  quiere  ser  discípulo.  El  qui  vult 
deja  aquí  la  libertad  de  seguir  a  Cristo,  que  no  quiere  en  su  reino 
sino  a  los  que  entran  por  libre  adhesión.  Pero  a  quien  entra  en  el 
reino,  la  ley  de  éste  se  impone,  donde  todas  las  prescripciones  del 
Salvador  son  arrastradas  por  el  ímpetu  de  una  caridad  que  se  asimila 
al  Padre  de  los  cielos...  Así  pues,  cuando  intentamos  interpretar  los 
textos  del  Evangeho  en  virtud  de  esas  categorías  de  preceptos  y  de 
consejos,  comprobamos  en  reaUdad  un  llamamiento  universal  a  la 
perfección  que  impone,  con  el  renunciamiento,  el  servicio  de  Cristo 
enteramente  de  corazón,  el  sacrificio  al  prójimo  a  imagen  de  Jesús, 
como  ley  esencial  del  reino»  ®. 

Sólo  esta  posición  nos  parece  acorde  con  los  documentos  del  ma- 
gisterio de  la  Iglesia,  entre  los  cuales  las  encíclicas  de  Pío  xi,  Rerum 
omnium  y  Casti  connubii,  sobre  todo,  tratan  de  nuestro  tema. 
«A  todos  los  que  —  declara  la  encíclica  Rerum  omnium  —  la 
toman  [a  la  Iglesia]  por  guía  y  maestra,  la  voluntad  de  Dios  les 
impone  el  deber  de  tender  a  la  santidad.  "La  voluntad  de  Dios 
—  dice  san  Pablo  —  es  que  os  santifiquéis";  y  el  Señor  mismo  ex- 
plica cuál  debe  ser  esta  santificación:  "Sed,  pues,  vosotros  mismos 
perfectos  como  vuestro  Padre  celestial  es  perfecto."  Nadie  debe  ima- 
ginar que  esto  sólo  concierne  a  un  reducido  número  de  almas  es- 
cogidas y  que  esté  permitido  a  las  otras  mantenerse  en  un  grado 
de  virtud  inferior.  Esta  ley,  el  texto  es  claro,  obliga  en  absoluto  a 
todos  los  hombres,  sin  excepción...  Francisco  de  Sales  parece  tam- 
bién haber  sido  dado  a  la  Iglesia,  por  un  designio  especial  de  Dios, 
para  destruir  con  el  ejemplo  de  su  vida  y  la  riqueza  de  su  doctrina 
una  opinión  que  estaba  muy  arraigada  en  su  época  y  que  aún  hoy 
no  ha  caído  en  descrédito:  según  esta  opinión,  la  santidad  en  el 


39.    A.  Men'NESSIER.  art.  Conseils  évangélique,  en  Dicl.  de  spir.,  t.  II,  col.  1595. 
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sentido  propio,  tal  como  la  Iglesia  católica  la  propone,  o  bien  no 
podría  ser  alcanzada,  o  bien  sería  tan  difícil  de  obtener  que  no  con- 
cerniría en  modo  alguno  al  común  de  los  fieles,  sino  que  convendría 
tan  sólo  a  un  reducido  número  de  personas  particularmente  dotadas 
de  generosidad  y  de  elevación  de  espíritu;  además,  según  esta  opi- 
nión, la  santidad  iría  acompañada  de  tantas  fatigas  y  molestias  que 
no  podría  de  ningún  modo  adaptarse  a  la  condición  de  hombres  y 
mujeres  que  viven  fuera  del  claustro»  Y  la  encíclica  Casti  con- 
nubii,  hablando  de  la  acción  de  la  caridad  en  el  interior  del  matri- 
monio cristiano,  dice:  «Esta  acción,  en  la  sociedad  doméstica,  no 
comprende  solamente  el  apoyo  mutuo:  debe  aspirar  más  alto  — y 
esto  debe  ser  incluso  su  objetivo  principal  — ,  debe  tender  a  que  los 
esposos  se  ayuden  recíprocamente  a  formar  y  a  perfeccionar  cada 
día  más  en  ellos  el  hombre  interior:  su  comunidad  mutua  de  vida 
los  ayudará  así  a  progresar  día  tras  día  en  la  práctica  de  las  virtu- 
des, a  crecer  sobre  todo  en  la  verdadera  caridad  hacia  Dios  y  hacia 
el  prójimo,  esta  caridad  en  que  se  resume  en  definitiva  "toda  la  ley 
y  los  profetas".  Porque  en  cualquier  condición  y  en  cualquier  estado 
de  vida  honrada,  todos  pueden  y  todos  deben  imitar  el  ejemplar 
perfecto  de  toda  santidad  que  Dios  ha  presentado  a  los  hombres  en 
la  persona  de  Cristo  Señor,  y,  con  ayuda  de  Dios,  llegar  a  la  cima 
de  la  perfección  cristiana,  como  lo  prueba  el  ejemplo  de  tantos 
santos» 

Y,  para  que  no  se  diga  que  este  «ideal»  es  algo  ilusorio,  la 
encíclica  añade  un  poco  después:  «Según  la  ley  de  la  divina  Pro- 
videncia en  el  orden  sobrenatural,  los  hombres  no  recogen  los 
frutos  completos  de  los  sacramentos  que  reciben  después  de  haber 
llegado  a  la  edad  de  razón,  más  que  a  condición  de  cooperar  con 
la  gracia.  Por  eso  la  gracia  del  matrimonio  seguirá  siendo,  en  gran 
parte,  un  talento  inútil,  oculto  en  un  campo,  si  los  esposos  no 
practican  sus  fuerzas  naturales  y  si  no  cultivan  y  desarrollan  las 
semillas  de  la  gracia  que  han  recibido.  Pero  si,  haciendo  lo  que 
esté  en  ellos,  cuidan  de  prestar  esa  cooperación,  podrán  llevar  las 
cargas  y  los  deberes  de  su  estado:  serán  fortalecidos,  santificados 
y  como  consagrados  por  un  tan  grande  sacramento»  Hasta  los 
documentos  eclesiásticos  que  exaltan  especialmente  la  perfección 


40.  AAS,  15  (1923)  49-63. 

41.  Dz.  2232. 

42.  Dz.  2238. 
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de  la  vida  estable  y  visible  según  los  consejos  evangélicos,  enseñan 
siempre  la  posibilidad  de  una  verdadera  perfección  cristiana  aun 
fuera  de  esta  forma  de  vida.  Así  se  lee,  por  ejemplo,  en  la  cons- 
titución apostólica  Provida  Mater:  «...El  Señor,  muy  bondadoso, 
que  ha  invitado  con  tanta  frecuencia  a  los  fieles,  sin  excepción  de 
personas,  a  buscar  y  practicar  por  todas  partes  la  perfección» 
Y  en  la  alocución  Annus  sacer,  de  Pío  xii:  «El  estado  religioso 
tiene  una  estrecha  cohesión  con  el  ñn  propio  de  la  Iglesia,  que  es 
conducir  a  los  hombres  a  la  adquisición  de  la  santidad.  Pues  todo 
cristiano  debe,  conducido  por  la  Iglesia,  realizar  la  ascensión  de 
esa  cumbre  sagrada...»**.  Desde  el  punto  de  vista  de  la  teología 
sistemática,  esta  posición  está  confirmada  sobre  todo  por  la  con- 
sideración de  la  naturaleza  de  la  perfección  cristiana  en  general: 
consideración  directa  del  «radicalismo»  cristiano,  consideración  de 
la  verdad  del  sacerdocio  universal,  teniendo  especialmente  a  la 
vista  la  función  del  carácter  sacramental,  así  como  la  gracia  sacra- 
mental a  la  cual  está  ordenado  el  carácter*^. 

43.  AAS,  40  (1947)  117. 

44.  AAS,  43  (1951)  27-28. 

45.  Cf.  K.Vl.  Truhlar,  Problemata  theologica  de  vita  spirituali  Icácorum  el  religiosorum, 
Roma  1960,  p.  19-31  (Spiritualis  perfectio  vocationis  christianae  communis).  Cf.  además 
F.  TiLLMANN,  O.  c,  p.  202:  «Nunca  fue  doctrina  de  la  Iglesia  el  que  la  plena  imitación  de 
Cristo  sólo  sea  posible  para  los  hombres  que  se  apartan  del  mundo...  Por  el  contrario,  es 
doctrina  de  la  Iglesia  que  la  perfecta  imitación  de  Cristo  resulta  posible  en  todos  los  esta- 
dos, porque  depende  en  primer  lugar  de  la  entrega  espiritual  al  reino  de  Dios  y  porque 
la  virtualidad  de  una  convicción  puede  servir  de  materia  y  brindar  la  oportunidad  para 
mover  hacia  la  perfección  al  hombre  en  su  situación  vital  o  profesional.»  «Es  ist  niemals 
Lehre  der  Kirche  gewesen,  dass  die  volle  Nachfolge  Chrísti  nur  den  Menschen  móglich  sei, 
díe  aus  der  Welt  herausgehen...  Nach  katholischer  Lehre  ist  vielmehr  die  voUkommene 
Nachfolge  Christi  in  alien  Staten  móglich,  weil  sie  in  erster  Linie  Sache  der  geistigen 
Hingabe  an  das  Reich  Gottes  ist  und  weil  die  Tatkraft  der  Gesinnung  alie  Lebenslagen  und 
alie  Berufsaufgaben  ais  Stoff  und  Gelegenheit  Betatigung  christlicher  Volikommenheit  ver- 
werten  kann.»  C.  Colombo,  La  direzione  spirituale  delle  persone  sposate,  en  La  direzione 
spirituaíe.  Direttive  e  problemi  (col.  Didascaleion),  Milán  1952,  p.  169:  «Quienes  se  casan  no 
están  llamados  a  una  vida  cristiana  mediocre,  "común",  en  el  sentido  peyorativo  del  término, 
sino  que  están  llamados  a  realizar  el  cristianismo  en  toda  su  plenitud.-»  «QueUi  che  si  sposano 
non  sonó  chiamati  ad  una  vita  cristiana  mediocre,  "comune",  nel  signifícate  peggiorativo 
del  termino,  ma  sonó  chiamati  anch'essi  ad  attuare  il  cristianesimo  in  tutta  la  sua  pienezza.t 
Idem,  La  spiritualitá  della  vita  familiare,  en  Enciclopedia  del  matrimonio,  Brescía  1960, 
sobre  todo  p.  598-600.  B.  HXring,  art.  Evangelische  Rate,  u.  Moraltheologisch,  en  Lex.  f. 
Theol.  u.  Kirche,  2.*  ed.,  t.  ni,  col.  1247:  «Bajo  la  ley  de  la  gracia,  no  cabe  hablar  de  una 
legítima  división  en  una  categoría  de  virtuosos  que  siguen  los  dones  específicos  de  la  gracia  y 
otra  de  cristianos  de  menor  cuantía,  que  sólo  se  mantienen  en  la  frontera  marcada  por  los 
mandamientos.  Cada  persona  debe  a  Dios  cabal  respuesta  de  amor,  en  la  medida  de  los  talen- 
tos que  le  han  sido  dados.  El  cristiano,  que  sigue  fundamentalmente  la  línea  marcada  por  el 
evangelio,  da  testimonio  de  que  ya  no  está  bajo  la  servidumbre  de  una  ley  puramente  externa, 
sino  que  vive  de  la  gracia  (Rom  6,  14).  Quien,  en  cambio,  sólo  quiere  aceptar  seriamente 
la  mínima  exigencia  de  la  ley,  de  suerte  que  se  hurtó  a  la  exigencia  de  un  amor  siempre 
más  grande,  permanece,  a  pesar  de  todo,  en  el  ámbito  del  pecado  bajo  la  servidumbre 
de  la  ley.  Los  tres  consejos  evangélicos  son  medios  característicos  de  realizar  la  ley  de  la 
gracia  que  se  realiza  cuando  alguien,  guiado  por  Dios,  descubre  que  la  observancia  de  tales 
consejos  (como  voluntad  de  perfección  en  la  caridad  (nota  453)  propia  de  todo  cristiano) 
sólo  la  consigue  llevándola  concretamente  a  término  según  los  propios  consejos  evangé- 
licos.:» «Unter  dem  Gesetz  der  Gnada  kann  es  nicht  von  Rechts  wegen  die  Zweiteilung 
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Lm  vida  religiosa  no  es  la  regla  de  toda  vida  cristiana 

Se  plantea  una  nueva  pregunta:  la  vida  estable  y  visible  según 
los  consejos  evangélicos,  ¿es  al  menos  la  norma  o  la  regla  de  toda 
vida  cristiana,  de  modo  que  los  que  —  no  siendo  llamados  a  la 
vida  religiosa —  no  realicen  su  vida  cristiana  en  la  misma  moda- 
lidad que  en  la  vida  religiosa,  deberían,  sin  embargo,  tender  a  ésta 
hasta  donde  puedan,  en  las  condiciones  en  que  se  encuentren,  y 
serían  tanto  más  perfectos  cuanto  que  se  acercarían  más,  en  su 
vida  cristiana,  a  la  forma  de  vida  estable  y  exterior  según  los  con- 
sejos evangélicos?  Algunos  responden  afirmativamente,  como  L.  von 
Hertling:  «Para  aquellos  también  que  no  se  hallan  en  el  estado 
de  religión,  la  vida  religiosa  puede  y  debe  ser  la  norma  y  el  ejem- 
plar de  la  perfección  cristiana»  Muy  distinta  es  la  respuesta  de 
J.  de  Guibert:  «Los  tres  votos  y  la  vida  en  común  son  santifican- 
tes, como  formas  muy  elevadas  de  la  abnegación,  fundamento  de 
toda  santidad  por  ser  condición  del  soberano  dominio  de  la  caridad 
en  nosotros,  y  como  facilitando,  por  los  desprendimientos  y  los 
socorros  que  aportan,  una  práctica  intensa  de  la  vida  interior.  Pero 
¿se  infiere  de  esto  que  no  haya  otra  forma  de  abnegación,  otro 
marco  en  el  que  pueda  desarrollarse  esta  vida  interior  intensa? 
Sin  duda,  el  desprendimiento  con  respecto  a  los  bienes  de  la  tierra, 
a  los  placeres  de  los  sentidos,  a  la  propia  independencia,  al  sacri- 
ficio en  bien  de  nuestros  hermanos  y  al  olvido  de  sí  que  supone, 
son  otros  tantos  elementos  que  se  encontrarán  en  toda  santidad; 
y  en  este  sentido,  será  cierto  que  el  ideal  de  los  religiosos  se  con- 
funde con  el  ideal  mismo  de  toda  vida  cristiana.  Pero  sobre  más 
de  un  punto  habrá  grandes  diferencias,  no  sólo  en  la  práctica,  sino 
incluso  en  el  nivel  del  ideal  no  bien  éste  abandone  algunas  ideas 
abstractas,  la  manera  de  concebir  abnegación  y  desprendimiento 

geben  in  eine  Klasse  von  Virtuosen,  die  der  besonderen  Gnadengabe  folgen,  und 
Mindestchristen,  die  sich  nur  an  die  grenzziehenden  Gebote  halten.  Jeder  schuldet 
Gott  die  volle  Antwort  der  Liebe  gemass  den  ihm  verliehenen  Talenten.  Der  Christ, 
der  grundsatzlich  der  Richtschnur  des  Evangeliums  folgt,  bezeugt,  dass  er  nicht  mehr 
unter  der  Knechtschaft  eines  bloss  ausseren  Gesetzes,  sondern  von  der  Gnade  her  lebt 
(Rom  6,  14).  Wer  dagegen  nur  so  das  Mindestgesezt  ernst  nehmen  wolite,  dass  er  sicht 
grundsütziich  der  Forderung  der  immer  grosseren  Liebe  versagte,  bliebe  immer  noch  sUndig 
unter  der  Knechtschaft  des  Gesetzes.  Die  drei  evangelischen  Rale  sind  Icennzeichnende  Weisen 
der  konkreten  Verwirl<lichung  des  Gesetzes  der  Gnade.  die  dort  gegeben  ist,  wo  jemand, 
von  Gott  geführt,  erkennt,  dass  er  die  Haltung  der  evangelischen  Rate  (ais  Wille  zur  VoU- 
kommenheit  der  Liebe,  die  jedem  Christen  zukommt)  nur  gewinnt,  wenn  er  sie  in  der  konkre- 
ten Form  vollzieht,  die  die  evangelische  Rate  besagen.» 

46.    L  VON  Hertling,  Theologia  ascética,  Roma  '1944,  n.  72. 
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en  la  vida  conyugal  y  en  la  vida  de  comunidad  religiosa.  Y  por 
esto  no  se  puede,  a  mi  parecer,  presentar  pura  y  simplemente  este 
ideal  implicado  en  la  vida  religiosa  como  normativo  para  todo  ideal 
de  vida  cristiana.  Aquí,  como  lo  repetiremos  a  propósito  de  las  es- 
cuelas de  espiritualidad,  no  hay  que  exagerar  la  muy  real  unidad 
de  los  principios  de  la  santidad  católica:  esta  unidad  no  excluye 
en  modo  alguno  unas  formas  diversas,  unos  ideales,  incluso  no 
plenamente  idénticos.  Cristo  mismo,  al  instituir  los  dos  sacramentos 
de  orden  y  de  matrimonio,  ¿no  ha  subrayado  dos  vías  ideales  de 
santidad,  no  necesariamente  exclusivas  la  una  de  la  otra,  pero, 
sin  embargo,  distintas?»  En  el  texto  que  acabamos  de  citar,  una 
observación  reviste  a  nuestros  ojos  un  valor  particular:  el  objeto 
de  los  consejos  evangélicos  está  incluido  de  cierta  manera  en  toda 
perfección  cristiana,  y  en  este  sentido  el  «ideal»  de  los  religiosos 
coincide  con  el  «ideal»  de  la  vida  cristiana  pura  y  simple.  Con- 
siderando las  cosas  desde  otro  punto  de  vista,  se  puede  decir:  en 
la  línea  de  la  pobreza,  de  la  castidad  y  de  la  obediencia,  hay 
grados  de  intensidad  que  deben  ser  realizados  en  toda  vida  cris- 
tiana perfecta.  Estos  grados  de  intensidad  no  son  propios  de  la 
vida  reUgiosa,  sino  que  pertenecen  a  la  vida  cristiana  en  general. 
En  la  vida  religiosa,  estos  elementos  comunes  deben  realizarse 
solamente  en  una  modalidad  especial,  es  decir,  por  los  votos 
con  la  vida  común,  modalidad  especial  que  da  realmente  a  la  vida 
estable  y  exterior,  según  los  consejos,  la  excelente  función  de  que 
hemos  hablado  anteriormente.  Puesto  que  esta  modalidad  especial 
es  propia  únicamente  de  la  vida  religiosa  y  que  ésta  no  debe  cier- 
tamente ser  la  regla  de  los  otros  estados  de  vida  cristiana,  la  forma 
que  revisten  los  consejos  evangélicos  en  la  vida  religiosa  no  puede 
ser  la  norma  de  la  perfección  cristiana  pura  y  simple  *\ 


47.  I.  DE  GoiBERT.  Le(ons  de  ihéologie  spirituelle,  lee.  2,  p.  35. 

48.  Cf.  además  la  presentación  de  K.  Rahner  esbozada  anteriormente. 
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La  exégesis  de  1  loh  2,  16: 
aOmne  quod  est  in  mundo...» 


En  las  tentativas  hechas  para  englobar  en  los  tres  consejos 
evangélicos  de  pobreza,  castidad  y  obediencia  la  totalidad  de  la 
vida  cristiana,  se  encuentra  a  veces  el  deseo  de  determinar  mejor 
hasta  dónde  y  en  qué  sentido  la  vida  cristiana  puede  ser  así  abar- 
cada por  los  tres  consejos  tomados  en  el  sentido  estricto  ■ — cuáles 
son  los  elementos  de  la  vida  cristiana  que  deben  aportarse  nece- 
sariamente para  abarcar  las  otras  zonas  de  la  vida  cristiana  que 
no  están  comprendidas  en  los  tres  consejos  tomados  en  el  sen- 
tido estricto — ,  si  y  en  qué  sentido,  para  llevar  esta  obra  a  su  per- 
fección, es  necesaria  la  caridad  teologal  que  es  el  «vínculo  de  la 
perfección». 

Pero  cuando  se  toma  por  punto  de  partida,  en  estas  tentativas, 
el  texto  ofrecido  por  1  loh  2,  16  en  la  traducción  de  la  Vulgata 
(si  quis  diligit  mundum,  non  est  caritas  Patris  in  eo:  quoniam 
omne,  quod  est  in  mundo,  concupiscentia  carnis  est  et  concupis- 
centia  oculorum  et  superbia  vitae:  quae  non  est  ex  Patre,  sed  ex 
mundo  est,  «porque  todo  lo  que  hay  en  el  mundo  es  concupis- 
cencia de  la  carne  y  soberbia  de  la  vida :  lo  cual  no  nace  del  Padre, 
sino  del  mundo»)  y  se  relaciona  la  doble  «codicia»  y  el  «orgullo 
de  la  vida»  con  el  triple  consejo  de  pobreza,  castidad  y  obedien- 
cia, pensando  que  el  triple  consejo  (deducido  de  las  palabras  «todo 
lo  que  hay  en  el  mundo  es  concupiscencia  de  la  carne»,  etc.)  se 
aplicaría  en  su  triple  dirección  a  toda  tendencia  mala  del  cristia- 
no y  proporcionaría,  por  consiguiente,  todo  bien  cristiano,  al  mismo 
tiempo  hay  que  conservar  en  el  espíritu  las  observaciones  siguientes 
de  la  exégesis  moderna.  El  texto  de  1  loh  2,  16  no  debe  tomarse 
como  una  expresión  sistemática,  aunque  esquemática,  de  la  totalidad 
de  las  tendencias  malas  del  cristiano,  sino  más  bien  como  una 
triple  ilustración  de  la  tendencia  mala,  que  no  lo  abarca  todo". 
Además,  «la  concupiscencia  de  la  carne»  no  puede  referirse  en 
absoluto  al  consejo  evangélico  de  la  virginidad.  Porque  «lo  que 
llamamos  hoy  las  pasiones  de  la  carne  no  constituye  todo  lo 


49.  R.  SCHNACKENBURC,  Die  Johannesbriefe  (Herder  theologischer  Kommentar  zum 
Neuen  Testament,  xiii,  3),  Friburgo  1953,  p.  112:  «Hinter  den  drei  Wendungen  darf  man 
keine  strenge  Systematik  suchen.  Sie  illustrieren,  aber  schematisieren  nicht.» 
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que  significa  la  expresión  de  san  Juan:  hay  que  entenderlo  aplicado 
a  todas  las  concupiscencias  que  responden  a  nuestra  complexión 
corporal,  la  lujuria  sin  duda,  pero  también  la  apetencia  del  beber 
y  del  comer,  la  aspiración  al  bienestar  sensible,  al  dolce  jar  nieníe, 
el  placer  de  las  emociones  fuertes,  etc.»  Otro  tanto  hay  que 
decir  de  la  «codicia  de  los  ojos»  de  la  Vulgata  con  relación  al 
consejo  evangélico  de  la  pobreza.  Porque  «no  hay  que  reducir  el 
escándalo  de  los  ojos  mortificados  al  dominio  de  la  impureza,  ni 
menos  aún  a  la  codicia  del  avaro,  como  han  pensado  numerosos 
comentaristas.  Se  trata  de  todas  las  pasiones  que  son  avivadas  por 
la  vista,  como  también,  por  ejemplo,  el  atractivo  de  los  espec- 
táculos, teatros,  circos,  plazas  de  toros,  etc.» En  lugar  del 
«orgullo  de  la  vida»  de  la  Vulgata,  el  texto  original  tiene  la  expresión 
T)  aXa^oveía  toü  [3íou,  que  significa  el  deseo  de  ostentación  y  de 
jactancia  (Prunksucht,  Protzentum)  en  las  riquezas.  El  término 
áXa'^ovsía  expresa  siempre  una  actitud  exterior.  No  significa  el 
orgullo  interior,  para  el  cual  se  emplean  las  palabras  ÚTC£pY]<pavía  o 

Añadamos,  por  último,  esto:  el  texto  de  1  loh  2,  16  no  mues- 
tra más  que  un  solo  aspecto  de  la  actitud  cristiana  hacia  el 
mundo,  el  aspecto  de  huida  del  mundo;  y,  sin  embargo,  esta 
transformación  tiene  también  su  fundamento  bíblico No  hay 

50.  A.  Charue,  Les  ¿pitres  catholiques  (L.  PiROT  -  A.  Clamer,  La  Sainte  Bible,  xii), 
París  1946,  p.  530.  Cf.  R.  Schnackenburg,  Die  Johannesbriefe,  p.  113. 

51.  A.  Charue,  I.c.  Cf.  R.  Schnackenburg,  Die  Johannesbriefe,  p.  113:  «Die  "Begierde 
der  Augen"  hat  man  seit  alters  mit  der  zweiten  verführerischen  Macht  des  Besitzes  in 
Verbindung  gebracht.  Aber  ausser  dem  neidischen  und  habsüchtigen  Schielen  auf  irdische 
Schátze  (Eccl  4,  8;  Eccii  14,  9)  dienen  die  Augen  auch  lüsteraen  Blicken  aus  ungezügelter 
geschiechüicher  Leidenschaft  (Job  31,  1;  Mt  5,  27-29;  cf.  18.  9;  Me  9.  47).  so  dass  die 
zweite  "Begierde"  genau  so  dem  ersien  wie  dem  dritten  Punkt  der  joh.  "Weit"charakteristik 
zugehoren  kan.i.» 

52.  Cf.  P.  JoüON,  1  ¡oh  2  16:  'H  áXa^ovEla  toG  3'ou,  <tLa  présomption  des  richesses», 
en  «Rech.  de  science  relig .»,  28  (1938)  479-481.  A.  Charue,  I.c:  «'H  áXaZoveía  señala  radi- 
calmente la  vanidad  más  vulgar,  la  que  ama  la  ostentación,  la  exhibición,  el  lujo.  .  y  para 
la  cual  la  apariencia  tiene  más  prestigio  que  la  verdad  .  ptoí,  en  el  sentido  metonímico: 
lo  que  sirve  en  la  vida,  las  riquezas  (cf.  3,  17;  Me  12,  44;  Le  15,  12-30,  etc.»  R.  Schnak- 
kenburg,  Die  Johannesbriefe,  p.  114:  «Die  áXal^ovsioi  führt  zu  jener  selbstgefalligen  gottfemen 
Geistesverfassung,  die  man  Hoffart  nennt.  Doch  ist  die  Übersetzung  "Hoffart  des  Lebens  ' 
nicht  ricbtíg.» 

53.  Cf.  F.  Hauck,  Die  Briefe  des  Jakobus,  Petrus,  Judas  und  Johannes  (Das  Neue  Tes- 
tament  Deutsch.  Neues  Gottinger  Bibelwerk,  iv,  3,  Gotinga  1958,  p.  128  sobre  1  loh  3,  16): 
«Dios,  que  llama  al  hombre  a  una  comunión  con  Él,  lo  invita  a  algo  más  alto  que  al 
puro  goce  de  los  sentidos  o  de  la  posesión.  Poi  ello,  al  afirmar  este  objetivo  más  alto, 
se  niega  el  amor  a  lo  mundano.  También  aquí  el  autor  sólo  señala  los  términos  opuestos. 
Su  piadosa  decisión  le  impulsa  a  predicar  la  separación.  Pasa  por  alto  la  otra  cuestión 
de  cómo  el  hombre  piadoso,  en  virtud  precisamente  de  su  vinculación  con  Dios,  es  capaz 
de  utilizar  (1  Tim  4,  4)  el  mundo  en  toda  su  dimensión  (1  Cor  3,  21),  y  de  qué  modo 
asimismo,  ante  la  maldad  del  mundo,  tiene  señalada  una  altísima  misión,  por  cuanto  el 
evangelio  impone  servir  en  el  mundo.»  «Gott,  der  den  Menschen  zur  Gemeinschaft  mit 
sich  aufruft,  beruft  ihn  damit  zu  etwas  hóheren  ais  Sinnen-  und  Besitzfreude.  So  führt 


185 


K.  VI.  Truhlar 


que  perder  de  vista  tampoco  esta  limitación  del  texto  cuando  se 
toma  el  pasaje  como  punto  de  partida  para  captar  en  su  totalidad 
la  actitud  cristiana. 


Marta  y  María  (Le  10,  38-42) 

De  igual  modo,  cuando,  por  razón  del  lazo  histórico  que  existe 
entre  la  práctica  de  los  tres  consejos  y  la  de  la  vida  contempla- 
tiva, se  extraen  del  texto  sobre  Marta  y  María  (Le  10,  38-42)  unas 
conclusiones  con  respecto  a  los  tres  consejos  evangélicos,  es  aún  más 
preciso  retener  en  el  espíritu  las  siguientes  observaciones  de  la 
teología  moderna,  aunque  conservando  su  completo  valor  a  la  vida 
contemplativa  y  a  su  función,  que  es  la  de  representar  ■ —  en 
su  forma  estable  y  exterior  —  la  interioridad  de  la  Iglesia,  y  que 
será  siempre  necesaria  para  la  Iglesia^*.  Sea  como  fuere  la  lección 
del  versículo  42g",  Jesús  no  dice  ciertamente  en  ese  pasaje  que 
la  acción  carece  de  valor,  y  no  dice  tampoco  que  la  acción  no 
pueda  ser  testimonio  de  la  caridad  y  su  concretización.  Lo  que 
Jesús  quiere  significar  a  Marta  es  que  debe  reconocerse  el  tiempo 
de  la  salvación,  como  hace  realmente  María.  Marta,  en  su  hospi- 
talidad, no  reconoce  lo  suficiente  el  tiempo  de  la  salvación,  no 
reconoce  que  la  caridad  deba,  en  unas  circunstancias  dadas,  reali- 
zarse todavía  más  como  una  oyente  de  la  palabra  de  Dios,  como 
una  comunión  con  Dios  que  quitaría  a  su  propio  trabajo  angustia 
e  inquietud  Decimos  que  la  caridad,  en  unas  circunstancias  con- 
cretas, debe  «realizarse  todavía  más»,  como  una  oyente  de  la  palabra 
de  Dios:  ha  debido,  en  efecto,  en  unas  circunstancias  dadas,  reali- 
zarse como  hospitalidad;  la  hospitalidad  como  tal  no  es  en  modo 
alguno  censurada  (cf.  Le  10,  7);  lo  que  se  censura  es  sólo  una 
hospitalidad  ansiosa  y  turbada,  excesiva,  que  no  permite  escuchar 

die  Bejahung  des  hoheren  Zieles  zur  Verneinung  der  Weltliebe.  Auch  hier  sieht  der  Verfasser 
nur  die  Gegensátze.  Die  fromme  Entschiedenheit  drangt  ihn,  zur  Scheidung  aufzurufen.  Die 
andere  Frage  bleibt  bei  ihm  unerortert,  wie  die  Fromme  gerade  kraft  seiner  Gottesverbindung 
die  Faliigkeit  hat,  die  Welt  in  ihrem  ganzen  Umfang  (1  Cor  3,  21)  recht  zu  gebrauchen 
(1  Tim  4,  4),  und  wie  er  auch  der  schlimmen  Welt  gegenüber  die  hóchste  Aufgabe  hat,  indem 
das  Evangelium  Dienst  an  der  Welt  will.» 

54.  Cf.  supra. 

55.  Algunos  prefieren  la  lección  más  larga  óXlyt^v  Sé  éoTiv  xpsía  rl  ivós  (v.g.,  M.-J.  La- 
GRANCE,  Évangile  selon  saint  Luc,  París  '1927,  in  loe);  otros,  la  lección  más  corta  ívóg 
Sé  íoTiv  xpe'ot  (v.g.,  J.  SiCKENBERGER,  Leben  Jesu  nach  den  vier  Evangelien,  V,  en  «Biblische 
Zeitfragen»,  xni  (1929-32)  48;  J.  Schmid,  Das  Evangelium  nach  Lukas,  Ratisbona  '1961,  in  loe). 

56.  Cf.  E.  Laland,  Die  Martha-Maria-Perikope  Lukas  10,  38-43.  Ihre  kerygmatische 
Aklualitat  für  das  Leben  der  Urkirche,  en  «Studia  theologica»,  13  (1959),  sobre  todo  p.  78-82. 
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lo  suficiente  la  palabra  de  Dios  Que  se  piense  en  la  «actualidad» 
kerygmática  de  esta  perícopa  frente  a  la  situación  concreta  de  la 
Iglesia  primitiva.  Cristo  envía  sus  discípulos  a  predicar  el  reino 
de  Dios  (Le  9,  1-6;  10,  1-16),  prescribiéndoles,  entre  otras  cosas: 
«Y  perseverad  en  la  misma  casa,  comiendo  y  bebiendo  de  lo 
que  tengan:  pues  el  que  trabaja  merece  su  recompensa»  (Le  10,  7). 
Los  cristianos  deben  ofrecer  la  hospitalidad  a  los  mensajeros  de 
viaje  (cf.  3  loh  8).  Una  mujer  que  practica  la  hospitalidad  se 
expone  fácilmente  al  peligro  de  no  tener  bastante  tiempo  — a 
causa  de  la  preocupación  excesiva  que  le  produce  su  huésped  — 
para  escuchar  la  palabra  de  la  salvación 

Verdad  es  que  en  la  tradición,  este  texto  ha  sido  interpretado 
como  enseñando  el  doble  modo  de  la  vida  cristiana,  más  perfecta 
y  menos  perfecta.  Esta  interpretación  no  es,  sin  embargo,  la  única 
interpretación  de  la  tradición^'.  San  Juan  Crisóstomo,  por  ejemplo, 
explica  asi  el  texto:  «Lo  que  se  le  dice  a  Marta  no  se  refiere  al 
trabajo  y  a  la  actividad:  pero  muestra  que  hay  que  mirar  el  tiempo 
(SeTv  Katpiv  eiSévai)  y  no  emplear  el  tiempo  de  la  asamblea  en 
ocupaciones  carnales.  No  le  dice,  pues,  eso  para  empujarla  a  la 
pereza,  sino  para  hacer  que  le  escuche...  No  reprueba  Él,  por 
tanto,  la  hospitalidad,  ¡lejos  de  su  ánimo  decir  eso!  Sino  que  le 
enseña  que  en  el  tiempo  de  la  enseñanza  no  debe  uno  preocuparse  de 
lo  demás» Sobre  todo,  a  la  interpretación  según  la  cual  Marta 


57.  Cf.  J.  SiCKENBERGER,  l.c. :  cMaría,  por  su  actuación  con  motivo  de  la  visita  de  Jesús, 
escogió  para  sí  "la  parte  buena"  (no  la  mejor,  o  lo  mejor,  como  traduce  la  Vulgata),  es 
decir,  escuchar  las  revelaciones  de  Jesús,  entrando  de  este  modo  en  una  íntima  relación 
con  Él  y  con  su  reino.  Esta  gracia  la  poseerá  durante  toda  la  eternidad.  La  conducta  de 
Marta  presenta  una  manera  recta  y  buena  de  honrar  a  Jesús,  pero  que  desconoce  la  signi- 
ficación de  la  hora  y  por  ello,  en  estas  circunstancias,  aparece  como  "no  buena".»  cMaria 
hat  sich  aus  den  Betatigungen  anlasslich  des  Besuches  Jesu  "den  guten  (nicht:  den  besseren 
Oder,  wie  die  Vulgata  übersetzt,  den  besten)  Anteil",  d.h.  das  Anhoren  der  Offenbarungen 
Jesu,  ausgewahlt  und  ist  dadurch  in  eine  innige  Beziehung  ru  ihm  und  seinem  Reiche  gekom- 
men.  Diese  Gnadenauszeichnung  wird  ihr  bleibender  und  in  die  Ewigkeit  hiniiber  dauernder 
Besitz  sein.  Das  Verhalten  Marthas  stellt  dagegen  eine  zwar  gut  gemeinte  aber  die  Bedeutung 
der  Stunde  verkennende  Art  der  Verehrung  Jesu  dar  und  erscheint  deshalb  unter  den  gege- 
benen  Umstanden  ais  nicht  "gut".»  J.  ScHwn),  l.c. :  «Lo  equivocado  no  es  querer  servir  a 
Dios,  sino  atribuir  a  este  deber  semejante  significación.»  «Nicht  dass  sie  Jesús  überhaupt 
bewirten  will,  ist  falsch.  sondem  dass  sie  dieser  Aufgabe  eine  solche  Bedeutung  beimisst.» 
W.  BlENERT,  Die  Arbeit  nach  der  Lehre  der  Bibel,  Stuttgart  '1956,  p.  228-233. 

58.  Cf.  E.  Laland,  art.  cit.,  p.  70-85;  82:  «El  ama  de  casa  no  debía  preocuparse  y  mo- 
verse tanto  por  las  muchas  cosas  para  agradar  al  huésped,  de  manera  que  arrinconaba  lo 
principal,  sino  que  más  le  valía  sentarse  y  escuchar  atentamente  el  mensaje  de  salvación.» 
«Kein  so  rastloses  Mühen  und  Schaffen  um  die  vicien  Dinge  zum  Besten  des  Gastes,  so 
dass  dadurch  die  Hausfrau  an  dem  einen  Notwendigen  gehindert  wird,  namlich  sich  still 
hinzusetzen  und  gesammelten  Sinnes  der  Heilsbotschaft  zu  lauschen.» 

59.  Cf.  D  A.  CsÁNYI,  Optima  pars.  Die  Auslegungsgeschichte  von  Luk.  10,  38-42  bei  den 
Kirchenvatern  der  ersten  vier  Jahrhunderte,  en  «Studia  monástica»,  2  (1960)  5-78. 

60.  San  Juan  Crisóstomo,  In  loannem  homil.  44,  1;  PG,  59,  249. 
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representa  un  género  de  vida  cristiana  menos  perfecta,  se  opone 
la  interpretación  de  san  Efrén:  «María  vino,  dice  el  evangelista,  y  se 
sentó  a  los  pies  de  Jesús;  o,  dicho  de  otro  modo,  sentóse  como 
sobre  la  tierra  firme  a  los  pies  de  aquel  que  había  concedido 
incluso  a  la  pecadora  el  perdón  de  los  pecados.  Habiéndose  tejido 
una  diadema  para  entrar  en  el  reino  del  primogénito,  ella  sola 
"escogió  la  buena  parte",  es  decir,  a  Cristo  que  hace  el  bien,  "de 
modo  que  no  le  sea  en  modo  alguno  quitada  para  la  eternidad", 
como  se  dice  también.  Sin  embargo,  la  caridad  de  Marta  se  encen- 
día más  que  la  de  María,  puesto  que,  no  bien  llegó  el  Señor,  Marta 
se  puso  a  su  servicio.  "No  te  preocupas  por  mí  —  dijo  ella  — ; 
di,  pues,  a  mi  hermana  que  me  ayude."  Y  cuando  Él  vino  para 
resucitar  a  Lázaro,  ella  fue  también  la  primera  en  correr,  en 
acudir  ante  Él» I.  Hausherr  indica,  como  conclusión  de  este 
texto:  «Aparece  ciertamente  que  a  los  ojos  de  Efrén  la  vida  labo- 
riosa de  Marta  es  más  eficaz  para  manifestar  la  caridad,  que  el 
reposo  de  María»  ^\ 


La  superioridad  del  estado  de  virginidad 

Finalmente,  está  la  cuestión  de  la  superioridad  de  la  vida  estable 
y  exterior  según  los  consejos  evangélicos,  en  relación  con  las 
otras  formas  estables  y  exteriores  de  vida  cristiana*^.  Cuando, 
para  explicar  la  inferioridad  del  estado  de  matrimonio  en  rela- 
ción con  el  estado  de  virginidad,  se  alega  «la  división  del  amor», 
hay  que  evitar  el  perder  de  vista  la  tesis  dogmática  según  la  cual 
la  virtud  teologal  de  caridad,  que  debe  henchir  todos  los  deberes 
de  la  vida  conyugal,  tiene  directamente  a  Dios  por  objeto  formal, 
hasta  cuando  está  orientada  hacia  el  cónyuge  o  los  hijos 


61.  San  Efrén,  Comentario  del  Evangelio  concordante,  versión  armenia  traducida  por 
L.  Leuoir  («Corp.  Script.  Christ.  Crien.»,  145;  «Scriptores  Armeniaci»,  tomo  2)  Lovaina  1954, 
p.  85. 

62.  I.  Hausherr,  Uirum  S.  Ephraem  Mariam  Marthae  plus  aequo  anteposuerii,  en  «Orien- 
talia  christ.»,  86  (1933)  162. 

63.  Cf.  Dz.  980. 
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Conclusiones 


Tales  son  en  conjunto  las  principales  ideas  y  cuestiones  con- 
cernientes a  la  temática  de  los  consejos,  que  ocupan  un  lugar 
en  la  conciencia  teológica  actual  y  que  parecen  aptas  para  un 
desarrollo  ulterior  de  la  teología  de  los  consejos,  en  continuidad 
orgánica  con  la  tradición.  Lo  que  revelan  cada  vez  más  es,  sobre 
todo,  que  los  consejos  conciernen  también  a  los  laicos,  e  incluso 
que  toda  vida  cristiana  laica  puede  y  debe  poner  en  práctica  una 
amplia  zona  de  los  consejos.  El  Espíritu  impulsa  también  a  los 
laicos  por  los  preceptos  y  por  los  consejos;  por  eso  los  laicos  deben 
también  estar  atentos  a  esta  moción  en  su  totalidad,  por  temor  a  que 
«el  espíritu  se  extinga».  Sólo  de  esta  manera  podrán  ellos  con 
generoso  corazón  dar  una  forma  plena  a  su  vida  cristiana.  Y  sólo 
de  esta  manera  podrán,  en  el  interior  del  cuerpo  místico  de  Cristo, 
aportar  su  ayuda  poderosa  a  los  sacerdotes  y  a  los  religiosos,  así 
como  a  las  vocaciones  sacerdotales  y  religiosas. 


189 


EL  SENTIDO  DE  LA  POBREZA  CRISTIANA 
SEGÚN  EL  NUEVO  TESTAMENTO 

Por  J.  GIBLET 
Profesor  de  la  Universidad  de  Lovaina 


Es  un  hecho:  Jesucristo  se  dirigió  con  preferencia  a  los  pobres; 
invitó  a  sus  discípulos  a  seguirle  y  a  compartir  una  vida  de  pobreza 
que  había  escogido  deliberadamente  para  Él  mismo;  y  en  lo  sucesivo 
todos  los  que  quieren  ser  de  los  suyos  se  saben  confusamente 
afectados  por  esos  ejemplos  y  por  esos  llamamientos.  Importa 
tanto  más  reconocer  con  la  mayor  claridad  posible  lo  que  fue  el 
llamamiento  de  Cristo. 

El  cristianismo  no  es  el  único  que  propone  un  ideal  de  pobreza. 
Pueden  aparecer  ciertas  confusiones,  y  se  presentaron  con  harta 
frecuencia  en  los  siglos  pasados.  El  estoicismo,  por  ejemplo,  formu- 
ló un  ideal  de  desprecio  con  respecto  a  los  bienes  exteriores  a 
nosotros;  partiendo  de  la  idea  de  que  la  felicidad  verdadera  no 
puede  estar  condicionada  de  ningún  modo  por  unos  bienes  materiales 
y  siempre  aleatorios,  llegaba  a  la  conclusión  que  convenía  despren- 
derse de  ellos,  despreciarlos  o  ignorarlos.  Este  egoísmo  refinado, 
para  el  cual  la  razón  suprema  de  vivir  es  la  feücidad  personal, 
conducía  a  un  ideal  puramente  interior  que  implicaba  lógicamente 
no  sólo  el  retraimiento  ante  unos  bienes  temporales,  sino  también 
el  apartamiento  con  respecto  a  todo  compromiso  en  la  historia. 
Este  ideal  de  pobreza  nacido  del  temor  a  dejarse  esclavizar,  este  re- 
traimiento frente  a  las  cosas  de  este  mundo  con  miras  a  la  libertad 
pura  y  a  una  felicidad  completamente  interior,  se  halla  muy  lejos 
del  cristianismo.  Pero  ¿se  puede  decir  que  esto  se  ha  reconocido 
siempre  claramente?  ¿Cuántos  tratados  de  contemptu  mundi  no  han 
falseado  la  verdadera  perspectiva  cristiana?  Hoy  otras  desviaciones 
nos  acechan  y  hay  muchas  formas  de  austeridad  o  de  pobreza 
voluntaria  que  se  alejan  del  verdadero  cristianismo.  Es  preciso, 
pues,  recordar  con  la  mayor  claridad,  por  un  riguroso  retomo  a 

193 

Laicos  13 


J.  Giblet 


las  fuentes  evangélicas,  lo  que  fue  en  realidad  el  ejemplo  y  el  ideal 
de  Jesús  y  los  suyos.  Pero,  como  sucede  con  frecuencia,  esta  en- 
cuesta en  el  terreno  del  primer  cristianismo  presupone  una  rápida 
incursión  en  el  Antiguo  Testamento,  pues  Jesús  piensa  y  obra  dentro 
de  los  marcos  establecidos  por  la  tradición  judía  a  riesgo  de  desbor- 
darlos o  de  reformarla. 

Lx>s  «anawim» 

Desde  muy  pronto,  el  hecho  de  los  pobres  plantea  una  cuestión 
en  Israel.  No  se  pueden,  en  efecto,  evocar  los  orígenes  del  pueblo 
sin  hablar  de  la  servidumbre  sufrida  en  Egipto.  Por  ser  un  pueblo 
salvado,  por  gracia,  de  la  esclavitud,  Israel  ha  tendido  espontánea- 
mente a  sentirse  cercano  de  los  pobres,  a  desear  para  ellos  una 
actitud  respetuosa  y  humanitaria.  Ciertamente,  hay  al  mismo  tiempo 
un  ideal  de  holgura  y  riqueza;  más  aún,  los  bienes  materiales  apa- 
recen con  frecuencia  como  el  signo  del  éxito  humano  y,  por  tanto, 
de  la  protección  divina.  Pero  simultáneamente,  y  sobre  todo  en 
los  profetas,  la  suerte  del  pobre  aparece  como  un  escándalo,  como 
la  señal  de  una  sociedad  desorganizada  y  culpable  que  no  puede 
proseguir  su  marcha  más  que  al  precio  de  la  injusticia  y  del  des- 
precio. Natán,  Elias,  Amós,  Oseas,  Isaías  se  convertirán  así,  con 
energía,  en  los  defensores  de  los  derechos  de  los  humildes  y  de  los 
explotados  (Amos,  2,  6ss.;  4,  1  ss.;  5,  7  ss.;  8,  5  ss.;  Os  12,  8; 
Is  5,  1  ss.).  La  legislación  deuteronómica  fijará  este  ideal  de  justicia 
y  de  ayuda  mutua,  que  el  Éxodo  había  ya  esbozado  (Ex  20,  15  ss.; 
22,  21-26;  23,  6;  Deut  15,  1-15;  24,  10  ss.;  26,  12). 

Pero  poco  a  poco  se  había  observado  la  actitud  de  ánimo  del 
rico  que  no  sólo  explota  al  pobre,  sino  que  además  se  engalla  y  se 
hincha  de  orgullo:  así  se  alejaba  de  Dios  que  espera  de  los  suyos 
una  actitud  hecha  de  esta  humildad  llena  de  confianza  que  es  la  fe. 
Isaías,  más  que  cualquiera,  debía  subrayarlo  (Is  2,  6  ss.;  7,  1-10.  por 
ejemplo).  Había,  por  tanto,  que  inferir  que  esa  actitud  altiva  del 
rico  le  opone  no  sólo  a  los  hombres  sino  a  Dios.  Y,  a  la  inversa, 
se  reveló  que  el  pobre,  el  humillado  está  más  dispuesto  a  poner 
simplemente  y  sin  condición  su  confianza  y  su  fe  en  Dios.  Así  sur- 
gió con  el  profeta  Sofonías  un  ideal  religioso  de  pobreza  (Soph  3, 
11-13).  El  verdadero  pueblo  que  debe  formarse,  por  encima  de  la 
ruina  de  los  ricos  y  de  los  orgullosos,  es  un  pueblo  de  pobres. 
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Pero  esos  pobres  no  serán  rebeldes  o  envidiosos.  Han  reconocido 
el  poder  y  el  amor  del  Dios  de  Israel.  Viven  confiando  en  su  pa- 
labra, obran  conforme  a  sus  normas,  esperan  todo  de  Él.  Tal  es  esta 
actitud  que  empeña  toda  una  vida,  esta  actitud  que  no  necesita 
ser  definida,  sino  ser  vivida,  de  siglo  en  siglo,  por  los  míseros  y  los 
humildes  cuya  sola  grandeza  es  vivir  con  toda  su  alma  en  función 
de  Dios.  ¡Cuántos  salmos  expresan  su  plegaria  y  su  vida!  (Ps  34; 
37;  9-10;  25). 

La  pobreza  de  Cristo 

Jesús  iba  a  dar  a  la  pobreza  un  lugar  esencial,  incluso  hizo  de 
ella  la  condición  para  entrar  en  el  reino  y  una  especie  de  ley 
para  los  apóstoles.  Pero  importa  ver  ante  todo  cómo  vivió  Él 
mismo,  en  toda  su  profundidad,  el  misterio  de  la  santa  pobreza. 
Jesús  no  aporta  en  primer  lugar  una  doctrina  o  unas  normas.  Vive 
la  realidad  del  reino  y  todo  su  llamamiento  se  limita  a  invitar 
a  los  hombres  a  compartir  su  vida.  «Habiéndolo  abandonado  todo, 
le  siguieron.»  Seguir  a  Jesús,  es  estar  siempre  con  Él,  es  compartir 
todos  sus  estados,  es  ser  pobre  con  Él  a  fin  de  ser  con  Él  todo 
amor.  «Amo  la  pobreza  porque  Él  la  amó»,  escribió  Pascal  en  el 
cénit  de  su  vida.  Por  eso  conviene  ante  todo  contemplar  la  pobreza 
de  Jesús.  Todo  llamamiento  está  en  la  vida  de  Él. 

Jesús  vivió  en  humilde  condición.  El  evangelio  de  san  Lucas 
nos  habla  de  la  pobreza  de  su  nacimiento  en  Belén,  la  ciudad  de 
David.  Evoca  los  largos  años  de  la  vida  en  Nazaret:  no  era 
ciertamente  la  miseria  y  la  indigencia  que  pueden  degradar,  pero 
era  de  todas  maneras  una  condición  humilde  y  despreciada  por  los 
poderosos.  Fue  un  artesano,  dedicado  a  un  trabajo  manual;  su 
aspecto  externo  no  imponía  y  sus  propios  coterráneos  se  quedaron 
asombrados  cuando  comenzó  su  predicación:  «¿De  dónde  le  han 
venido  a  éste  tal  sabiduría  y  tales  milagros?  Por  ventura,  ¿no  es 
el  hijo  del  carpintero?  ¿Su  madre  no  es  la  que  se  llama  María, 
y  no  son  sus  paríentes  Santiago,  José,  Simón  y  Judas?  ¿Y  sus 
prímas  hermanas  no  viven  todas  entre  nosotros?  Pues  ¿de  dónde  le 
vendrán  a  éste  todas  estas  cosas?  Y  estaban  como  escandalizados 
de  Él»  (Mt  13,  54  ss.).  «No  pertenece  a  una  clase  privilegiada  y 
todos  saben  que  no  ha  seguido  las  enseñanzas  de  sabios»  (loh  7,  15). 
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En  el  curso  de  su  vida  pública,  estará  sin  cesar  en  los  caminos: 
«El  Hijo  del  hombre  no  tiene  donde  reclinar  su  cabeza»  (Le  9,  58). 
Esta  actitud  de  libertad  no  implica,  sin  embargo,  ningún  ansia  de 
posesión,  ninguna  doctrina  sistemática  concerniente  a  los  medios 
terrenales.  Cuando  conviene,  Jesús  recibe  en  su  mesa  (Mt  9,  10).  La 
pobreza,  finalmente,  no  es  para  él  una  especie  de  ideal  supremo, 
sino  una  de  las  condiciones  esenciales  de  toda  esta  vida  entregada 
al  servicio  del  Padre,  al  amor  de  los  hombres  perdidos  y  cansados. 

Sus  últimas  horas  humanas  le  verán  llegar  por  último  a  un 
estado  de  miseria  y  de  abyección.  Privado  de  todo,  abandonado  por 
casi  todos,  Jesús  va  a  morir  desnudo  sobre  la  cruz  infamante. 
Habría  que  meditar  los  textos  de  Isaías  53  que,  más  que  las 
escasas  anotaciones  de  los  evangelistas,  evocan  aquella  soledad  y 
aquella  pobreza  absolutas. 

Pero  aquí  es  donde  todo  se  aclara  y  donde  el  sentido  de  toda 
esta  vida  comienza  a  revelarse  más  puramente  a  nosotros.  Nadie  lo 
dijo  mejor  que  san  Pablo:  «El  cual,  teniendo  la  naturaleza  de 
Dios,  no  fue  por  usurpación,  sino  por  esencia,  el  ser  igual  a  Dios; 
y  no  obstante  se  anonadó  a  sí  mismo  tomando  la  forma  de  siervo, 
hecho  semejante  a  los  hombres.  Y,  reducido  a  la  condición  de  hom- 
bre, se  humilló  a  sí  mismo  haciéndose  obediente  hasta  la  muerte,  y 
muerte  de  cruz.  Por  lo  cual  también  Dios  le  ensalzó...»  (Phil  2,  6-9). 
Tal  es  el  profundo  sentido  de  esta  pobreza.  Es  toda  ella  completa 
obediencia,  sin  reserva,  al  llamamiento  del  Padre.  Ser  pobre,  estar 
en  cierto  modo  desposeído  de  sí  mismo,  es  para  Jesús  el  aspecto 
secundario  de  este  amor  que  va  hasta  el  final.  No  se  puede  amar 
sin  ser  pobre  de  sí  mismo.  Pero  tal  obediencia  filial  le  lleva  a  esta 
solidaridad  con  los  hombres,  con  los  humildes,  que  es  la  forma 
misma  de  su  vida.  Ser  pobre  es,  en  concreto,  compartir  plenamente 
la  condición  de  los  hombres;  ser  rico  es,  por  el  contrario,  procurar 
afirmarse  frente  a  los  otros  y,  muy  pronto,  contra  los  otros.  La 
sola  grandeza  en  el  orden  del  reino  es  la  del  amor,  la  del  servicio 
en  el  amor.  «No  ignoráis  que  los  príncipes  de  las  naciones  avasallan 
a  sus  pueblos  y  que  sus  magnates  los  dominan  con  imperio.  No 
ha  de  ser  así  entre  vosotros,  sino  que  quien  aspirare  a  ser  más 
grande  entre  vosotros  debe  ser  vuestro  criado,  y  el  que  quiera  ser 
entre  vosotros  el  primero,  ha  de  ser  vuestro  siervo,  a  ejemplo 
del  Hijo  del  hombre,  que  no  ha  venido  a  ser  servido,  sino  a  servir, 
y  a  dar  su  vida  para  redención  de  muchos»  (Mt  20,  25-28). 
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Estamos,  pues,  muy  lejos  del  ideal  estoico.  Para  Jesús  y  para 
los  suyos  que  comparten  su  vida,  la  ley  que  rige  toda  la  vida  es  el 
servicio  por  amor,  la  humildad  y  la  pobreza  como  condiciones  de 
la  fraternidad  verdadera  y  universal.  Tal  es  el  ejemplo  que  el 
Señor  ha  dado.  Tal  será  su  doctrina,  que  es  también  su  llamamiento. 
«Porque  bien  sabéis  cuál  haya  sido  la  libertad  de  nuestro  Señor 
Jesucristo,  el  cual,  siendo  rico,  se  hizo  pobre  por  vosotros  a  fin 
de  que  vosotros  fueseis  ricos  por  medio  de  su  pobreza»  (2  Cor  8,  9). 


La  bienaventuranza  de  los  pobres 


A  partir  de  entonces  todo  se  esclarece.  Jesús,  de  primer  intento, 
se  ha  dirigido  a  los  pobres.  San  Lucas  ha  conservado,  sin  duda, 
en  toda  su  lozanía  un  poco  abrupta,  el  primer  mensaje  del  amado 
Maestro:  «Bienaventurados  los  pobres,  porque  vuestro  es  el  reino 
de  Dios.  Bienaventurados  los  que  ahora  tenéis  hambre,  porque 
seréis  saciados.  Bienaventurados  los  que  ahora  lloráis,  porque  rei- 
réis...» (Le  6,  20  ss.).  Simultáneamente  Él  ha  subrayado  el  peligro 
temible  del  estado  de  riqueza:  «Mas  ¡ay  de  vosotros,  los  ricos! 
Porque  ya  tenéis  vuestro  consuelo  en  este  mundo...  Hijos  míos, 
¡cuán  difícil  cosa  es  que  los  que  ponen  su  confianza  en  las  riquezas 
entren  en  el  reino  de  Dios!  Más  fácil  es  el  pasar  un  camello  por  el 
ojo  de  una  aguja,  que  el  entrar  un  rico  semejante  en  el  reino  de 
Dios»  (Le  6,  24;  Me  10,  24  ss.).  El  mensaje  de  la  salvación,  el  Evan- 
geho,  es,  por  tanto,  anunciado  a  todos;  pero  sólo  los  que  se 
reconocen  como  pobres  y  ponen  sin  reserva  su  esperanza  en  Dios 
sabrán  acogerla.  La  pobreza  material  crea,  pues,  si  puede  decirse, 
unas  condiciones  favorables.  Los  que  se  saben  desprovistos  y  que 
esperan  todo  de  Dios,  no  quedarán  defraudados.  Y,  en  realidad, 
vemos  cómo  los  enfermos,  los  niños,  los  grandes  pecadores  despre- 
ciados de  todos,  hallan  los  primeros  y  con  la  mayor  sencillez  el 
camino  de  Cristo.  Otros,  demasiado  ricos  de  bien  o  de  virtudes, 
carecen  de  deseo;  algunos  seguirán  caminos  más  largos  y  más 
complicados,  como  Nicodemo  (loh  3,  1-15);  otros  se  obstinarán 
en  la  negativa  y  finalmente  en  la  hostilidad. 
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El  llamamiento  a  la  pobreza  voluntaria 

Pero  Jesús  va  más  lejos  aún.  A  los  que  quieren  seguirle  les 
pide  de  primer  intento  un  renunciamiento  mucho  más  radical 
(Le  12,  33;  Mt  19,  21-27).  No  llevarán  «oro,  ni  plata,  ni  dinero 
alguno  en  sus  bolsillos»  (Mt  10,  9;  Act  3,  6).  Es  preciso  que  ellos 
sean  los  signos  de  la  pura  gracia  de  Dios  y  que  todo,  en  su  com- 
portamiento, proclame  la  gratitud  y  la  gracia:  «Dad  graciosamente 
lo  que  graciosamente  habéis  recibido»  (Mt  10,  8).  Se  confiarán  así 
sin  reserva  a  la  misericordia  cotidiana  del  Padre  que  los  llama 
y  que  no  les  faltará.  La  cuarta  petición  del  padrenuestro  es  ante 
todo  una  plegaria  de  los  apóstoles:  «Danos  el  pan  nuestro  de  cada 
día»  (Mt  6,  11).  Y  esta  constante  atención  del  Padre  se  expresará 
mediante  la  caridad  de  las  comunidades,  que  ellos  suscitarán.  Mar- 
cos ha  conservado  la  palabra  del  Señor  en  toda  su  audaz  confianza: 
«Pues  yo  os  aseguro  que  nadie  hay  que  haya  dejado  casa,  o  her- 
manos, o  hermanas,  o  padre,  o  madre,  o  hijos,  o  heredades,  por 
amor  de  mí  y  del  evangelio,  que  ahora  mismo,  en  este  siglo  y  aun 
en  medio  de  las  persecuciones,  no  reciba  el  ciento  por  uno  en  casas, 
y  hermanos,  y  hermanas,  madre,  hijos  y  heredades,  y  en  el  siglo 
venidero  la  vida  eterna»  (Me  10,  20  ss.). 

Este  llamamiento  ha  sido  oído.  La  comunidad  de  Jerusalén 
se  esforzará,  la  primera,  en  responder  a  él;  se  caracteriza  por  una 
voluntad  de  reparto  fraternal :  «Ni  había  entre  ellos  quien  considerase 
como  suyo  lo  que  poseía»  (Act  4,  32).  Pablo,  por  su  lado,  hace 
de  la  pobreza,  que  es  confianza  vivida  en  Dios  y  en  los  hermanos, 
una  exigencia  fundamental  del  apostolado  (1  Cor  9,  18).  Para  él 
también  la  pobreza  es  una  de  las  condiciones  de  la  verdadera 
caridad  que  reparte. 
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La  gran  importancia  que  toda  la  tradición  cristiana,  dogmática 
y  ascética,  basada  sobre  la  revelación,  ha  atribuido  siempre  a  la 
virginidad  consagrada  presentándola  como  un  estado  de  vida  par- 
ticularmente favorable  al  pleno  desarrollo  del  amor  hacia  Dios  y 
a  la  unión  con  Cristo,  substancia  de  la  perfección  cristiana,  hace 
surgir  unos  interrogantes  e  impulsa  al  estudio  de  las  relaciones 
existentes  entre  la  perfección  cristiana  y  la  vida  conyugal  \ 

Hace  surgir  un  interrogante,  primeramente  en  los  esposos  cris- 
tianos, para  quienes  no  siempre  es  fácil  formarse  unas  ideas  claras 
sobre  las  relaciones  que  existen  entre  su  estado  de  vida,  con  sus 
características  propias  y  la  perfección  cristiana;  confiesan  con  fre- 
cuencia que  no  llegan  a  comprender  por  qué  se  subraya  con  tanta 
constancia  la  virginidad  como  una  condición  de  vida  especialmente 
favorable  al  pleno  desarrollo  de  la  vida  cristiana,  cuando  les  parece, 
por  su  propia  experiencia  y  por  la  experiencia  ajena,  no  haber  per- 
dido nada  cristiano  al  casarse,  y  haber,  por  el  contrario,  enriquecido 
su  propia  vida  religiosa  con  la  aportación  de  una  mayor  madurez 
y  de  un  comprometimiento  más  voluntario.  Las  esposas  cristianas 
en  particular,  que  habían  conservado  cuidadosamente  y  a  veces 
con  una  virginal  delicadeza  su  pureza  antes  del  matrimonio,  afirman 
que  la  experiencia  del  amor  y  de  la  maternidad,  lejos  de  disminuir  la 
delicadeza  de  su  alma,  la  enriquece  con  el  don  nuevo  de  la  fecun- 
didad y  con  un  nuevo  fervor  de  caridad.  Ahora  bien,  ¿no  es  la 
caridad  la  substancia  misma  del  cristianismo  y  la  esencia  de  la  per- 

1.  Se  podrá  encontrar  lo  esencial  de  una  bibliografía  reciente  sobre  las  relaciones  entre 
virginidad,  matrimonio  y  perfección  cristiana,  en  el  capítulo  vi  de  K.Vl.  Truhlar,  Proble- 
mata  theologica  de  vita  spirituali  laicorum  et  religiosorum,  Roma  1960,  consagrado  precisa- 
mente a  la  theologia  castitatis  malrimonialis  et  virginitatis.  Se  pueden  afiadir  a  esto  algunas 
referencias  contenidas  en  el  artículo  de  R.  Plus  -  A.  Ravez  -  A.  Willwoll,  Chasteté,  en 
Dict.  de  Spiritualité,  vo!.  n,  col.  777-809 
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fección  cristiana?  ¿Cómo  podrá  decirse  entonces  que  la  virginidad 
es  una  condición  de  vida  más  favorable  a  la  perfección  cristiana 
que  la  vida  en  el  matrimonio?  ^ 

Los  interrogantes  de  los  fieles  estimulan  a  los  teólogos  — ya 
los  fieles  mismos  cuando  quieren  darse  cuenta  de  lo  que  creen  y  de 
lo  que  viven  —  a  buscar  la  significación  verdadera  y  profunda  de  las 
relaciones  entre  virginidad  y  perfección  cristiana,  y  a  preguntarse 
si  esas  relaciones  no  pueden  encontrarse  de  otra  manera,  y  cómo, 
en  la  vida  conyugal.  Y  es  que,  en  efecto,  una  buena  tradición 
teológica,  basada,  también  ella,  sobre  la  revelación,  nos  enseña  que 
el  cristianismo,  en  sus  dos  preceptos  fundamentales  y  en  su  espí- 
ritu, es  el  mismo  para  todos,  y  que,  por  consiguiente,  en  todas 
las  condiciones  de  vida  cristiana  es  posible  y  necesario  poner  en 
práctica  «el  espíritu  de  los  consejos  evangélicos»  para  llegar  a  la 
perfección  del  amor  de  Dios  y  del  prójimo,  es  decir,  a  la  perfección 
de  la  vida  cristiana  l  ¿En  qué  consiste,  pues,  «el  espíritu  de  virgi- 
nidad» universalmente  posible  y  necesario,  y  cómo  puede  ser 
puesto  en  práctica  en  la  vida  conyugal? 

Conseguiremos  dar  una  respuesta  a  esas  preguntas,  teóricas  y 
prácticas,  por  aproximaciones  sucesivas,  las  cuales  siguen  un  poco 
la  línea  misma  de  la  revelación  en  la  manifestación  del  matrimonio 
y  de  la  virginidad  en  el  orden  sobrenatural.  De  un  tema  tan  amplio 
hemos  de  limitarnos  a  trazar  las  líneas  fundamentales;  no  examina- 
remos todos  los  problemas  relativos  al  matrimonio  y  al  amor  con 
respecto  a  la  perfección  cristiana,  sino  solamente  los  que  se  rela- 
cionan más  directamente  con  «el  espíritu  de  virginidad». 


2.  Todos  los  sacerdotes  que  han  tenido  contactos  seguidos  con  esposos  cristianos, 
especialmente  en  los  movimientos  actuales  de  espiritualidad  de  la  familia,  podrán,  creo  yo, 
confirmar  esta  experiencia.  Se  encuentra  también  en  algunas  de  las  obras  más  difundidas  que 
tratan  de  espiritualidad  de  familia:  como  testimonio  de  una  experiencia,  no  es  un  error, 
sino  un  hecho  que  plantea  un  problema. 

3.  Sobre  el  lugar  de  los  consejos  en  la  vida  cristiana,  véase,  por  ejemplo,  lo  que  dice 
de  ello  Lakner  en  la  3.'  edición  del  manual  de  L.  Lercher,  Institutiones  theologiae  dog- 
malicae,  vol.  iv/1,  Herder,  Barcelona-Innsbruck  1951,  p.  445-456.  Allí  afirma  los  principios 
siguientes:  «I.  Perfectio  christiana  circa  finem  et  circa  media  essentialiter  una  et  eadem 
est  pro  ómnibus  christianis;  11.  Studium  perfectionis  ómnibus  praeceptum  est;  III.  Optima 
via  ad  perfectionera  ex  mente  Ecclesiae  est  status  religiosus;  non  vero  única;  ideo  vita 
religiosa  etiam  pro  non  religiosis  norma  et  exemplar  perfectionis  christianae  esse  potest  et 
debet.»  Se  encontrará  un  estudio  más  a  fondo  de  la  teología  actual  de  los  consejos  en 
el  artículo  de  K.Vl.  Trulhar,  De  theologia  consilionim  hodierna  animadversiones,  en 
«Ephem.  Theol.  Lov.»,  xxxvill  <1962)  534-556. 

En  ese  mismo  artículo  se  citan  los  documentos  pontificios  más  recientes  que  afirman  la 
vocación  universal  a  la  perfección  y  la  posibilidad  de  la  perfección  cristiana  en  todos 
los  estados  de  vida:  ene.  Rerum  omnium,  de  Pío  xi,  AAS,  15  (1923)  49-63;  ene.  Casti 
connubii,  de  Pío  xi,  AAS,  22  (1930)  459  (cf.  Dz.,  2232);  ene.  Sacra  virginitas,  de  Pío  xii, 
^A%  46  (1954)  179. 
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Una  componente  esencial  de  la  vida  cristiana,  y  por  eso  mismo 
de  la  perfección  cristiana,  es  la  castidad,  entendida  como  virtud  que 
ordena  de  manera  estable  la  vida  sexual  según  la  norma  señalada 
por  Dios  para  todas  las  condiciones  de  vida*. 

No  es  necesario  citar  aquí  todos  los  datos  que  presenta  la 
revelación  sobre  esta  enseñanza  cristiana  fundamental.  Importa 
más  señalar  el  desarrollo  progresivo  de  las  exigencias  morales  en 
materia  de  castidad  en  el  Antiguo  Testamento  y  en  el  paso  del 
Antiguo  al  Nuevo  Testamento  ^ 

Partiendo  de  una  condición  moral  que  no  se  diferenciaba  de 
la  de  otros  pueblos  del  oriente  medio,  el  pueblo  hebreo,  bajo  la 
influencia  educadora  de  la  ley  mosaica  y  de  sus  evoluciones  suce- 
sivas, adquirió  poco  a  poco  en  materia  de  castidad  y  de  costumbres 
una  sensibilidad  moral  bastante  aproximada  a  la  del  Nuevo  Tes- 
tamento. Los  libros  Sapienciales,  y  el  libro  de  Tobías  en  particular, 
son  la  expresión  de  una  espiritualidad  muy  profunda  sobre  este 
tema.  En  ellos  se  presenta  la  castidad  de  la  vida  conyugal  como 
íntimamente  ligada  a  la  conciencia  religiosa:  los  hijos  de  Yahveh 
no  pueden  tener  las  costumbres  de  los  otros  pueblos;  para  ellos  la 
vida  conyugal  misma  está  en  relación  estrecha  con  Yahveh  y  debe 
tender  a  revestir  una  significación  de  culto*.  Existe  también  una 

4.  Tomamos  la  definición  de  la  castidad  del  excelente  estudio  de  A.  Valsecchi,  Le  virlü 
della  vita  coniugale,  en  Enciclopedia  del  matrimonio,  Brescia  1959,  p.  523:  «Se  puede 
definir  la  castidad  como  la  virtud  que  regula  y  dirige  la  vida  sexual  según  ios  principios 
de  la  razón  iluminada  por  la  fe.»  Todo  el  artículo  de  don  Velsecchi  sobre  la  castidad 
matrimonial  merece  una  lectura  atenta. 

5.  Para  la  doctrina  bíblica  sobre  el  matrimonio  y  sobre  la  virginidad  y  sus  desarrollos 
sucesivos,  véase,  en  particular,  el  reciente  estudio  de  Fr.  Festorazzi,  Matrimonio  e  Ver- 
ginitá  nella  Sacra  Scrittura,  en  la  obra  en  colaboración:  Matrimonio  e  Virginitá,  Venegono 
Inf.,  1963.  Para  la  enseñanza  bíblica  sobre  la  castidad  se  puede  consultar  Fr.  Tillmann, 
Handbuch  der  katholischen  Sittenlehre,  vol.   iv/2,  p.  93-124. 

6.  C£.  Tob  6,  18;  8,  1-9  (trad.  Biblia  de  Jerusalén). 
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relación  íntima  entre  la  castidad  y  la  fidelidad  al  Dios  de  la 
alianza'.  Se  puede  realmente  decir  que,  siguiendo  con  fidelidad 
el  Antiguo  Testamento,  todavía  hoy  un  pueblo  no  cristiano  podría 
adquirir  en  materia  de  castidad  y  de  costumbres  una  sensibilidad  mo- 
ral que  le  predispondría  a  las  exigencias  ulteriores  del  cristianismo. 

El  Nuevo  Testamento  añade,  a  las  exigencias  morales  ya  bastan- 
te serias  del  último  período  del  Antiguo  Testamento,  dos  profun- 
dizaciones:  las  últimas  «tolerancias»  que  subsistían  aún  en  esta 
materia  han  sido  definitivamente  eliminadas,  y  se  subrayan  particu- 
larmente las  nuevas  exigencias.  En  lo  sucesivo  la  castidad  deberá 
penetrar  en  lo  íntimo  del  corazón,  dominar  todos  los  actos  y  todos 
los  instantes  de  la  vida:  no  bastará  ya  con  no  cometer  adulterio, 
sino  que  será  preciso  no  mirar  con  mal  deseo  a  otra  mujer  que  no 
sea  la  esposa  y  en  las  comunidades  cristianas  no  podrá  tener 
cabida  ninguna  clase  de  impureza,  no  sólo  en  los  actos,  sino  ni 
siquiera  en  los  discursos 

Por  eso  en  materia  de  castidad  la  moral  cristiana  aparece  como 
una  moral  «heroica»,  superior  a  las  fuerzas  humanas:  «Si  tal  es  la 
condición  del  hombre  con  respecto  a  su  mujer,  no  tiene  cuenta 
el  casarse»  Las  palabras  de  los  discípulos  revelan  un  caso  de 
esta  «heroicidad»  que  exige  la  moral  cristiana,  pero  la  misma  di- 
ficultad puede  extenderse  a  otros  casos,  y  en  especial  hoy  a  la  vida 
conyugal  de  los  esposos  en  lucha  con  dificultades  familiares  que  les 
impiden  tener  hijos Y  la  misma  «heroicidad»  caracteriza  la 
exigencia  de  totalidad,  de  castidad  no  sólo  exterior  sino  interior, 
que  obliga  a  un  continuo  dominio  de  sí,  a  una  vigilancia,  a  una 
prudencia,  a  una  capacidad  de  renuncia  al  deseo  instintivo  de  goce 
sensible,  que  pone  duramente  a  prueba  la  voluntad  del  hombre  y 
de  la  mujer  en  la  plenitud  de  sus  fuerzas". 


7.  Cf.  ludith,  cap.  8. 

8.  Mt  5,  28. 

9.  Cf.  1  Cor  5,  9;  Eph  5,  3-7. 

10.  Mt  19,  10. 

n.  La  encíclica  Casti  connubii  reconoce  también  que  en  las  condiciones  actuales  se 
pueden  presentar  situaciones  en  que  la  observancia  de  la  castidad  conyugal  o  la  confianza 
en  la  Providencia  exigen  de  los  esposos  «heroísmo»:  cf.  AAS,  22  (1930)  560-561;  Pío  xii 
expresa  el  mismo  pensamiento  en  la  alocución  del  2  de  noviembre  de  1950  a  los  cardenales, 
arzobispos  y  obispos:  cf.  AAS,  42  (1950)  780. 

12.  Es  normal  y  fácil  de  comprender  que  los  problemas  espirituales  del  cristiano 
cambian  con  la  edad  y  las  condiciones  de  vida.  Por  eso  el  problema  de  la  castidad  cris- 
tiana, es  decir,  del  acuerdo  entre  el  deseo  instintivo  de  transmitir  la  vida  gozando  de  sus 
alegrías  y  el  amor  de  Dios,  es  especialmente  vivo  a  la  edad  en  que  la  vida  se  añrma 
con  más  plenitud:  la  juventud  y  la  edad  adulta,  con,  en  la  una  y  en  la  otra,  características 
diversas  que  conocen  bien  los  psicólogos. 
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Se  comprende,  pues,  fácilmente  que  ante  esas  exigencias  «heroi- 
cas» de  la  castidad  cristiana  el  alma  humana  se  asuste  a  veces, 
que  sienta  la  tentación  de  encontrarlas  «imposibles»  o  «inhumanas», 
y  que  haya  intentado  e  intente  introducir  atenuaciones  que  esti- 
ma compatibles  con  la  doctrina  cristiana:  casos  excepcionales  de 
divorcio;  posibilidad,  en  situaciones  determinadas,  de  unas  relaciones 
conyugales  privadas  de  su  fin  natural;  posibilidad  de  buscar  en  el 
matrimonio  el  goce  físico  que  sea  su  propio  fin;  tentativas  para 
disminuir  el  rigor  moral  de  las  manifestaciones  de  afecto  entre 
personas  no  casadas  En  el  fondo  se  trata  de  un  retorno  del  Nuevo 
Testamento  al  Antiguo  y  a  su  moral  todavía  imperfecta.  Por  eso 
la  Iglesia  se  ha  resistido  siempre  a  esas  atenuaciones  de  la  «he- 
roicidad» que  exige  la  castidad  cristiana:  causarían  perjuicio  a 
la  pureza  de  la  «ley  nueva»,  la  ley  del  espíritu  y  de  la  gracia,  que 
es  una  ley  de  generosidad  en  la  obediencia  a  Dios 

El  teólogo  que  reflexiona  y  se  pregunta  la  razón  de  las  exi- 
gencias tan  rigurosas  de  la  castidad  en  todos  los  estados  de 
vida,  la  encontrará  fácilmente  en  esta  «ley  nueva»,  en  una  exigencia 
de  generosidad  al  servicio  de  Dios,  deseada  y  sancionada  por  la 
gracia,  por  la  presencia  del  Espíritu  Santo. 

Ya  el  filósofo  y  el  moralista,  cuando  se  pide  una  justificación 
de  la  castidad,  la  encuentran  en  la  exigencia  de  la  victoria  del 
espíritu  sobre  la  carne  ^.  Es  la  condición  por  la  cual  el  alma 


13.  Estas  ttentaciones»  han  aparecido  y  aparecerán  siempre  de  tiempo  en  tiempo,  en 
la  historia  del  cristianismo.  Para  ilustrar  las  alusiones  hechas  en  el  texto,  bastará  recordar: 

a)  Las  incertidumbres  que  se  han  manifestado  en  comunidades  cristianas  enteras,  y 
esporádicamente  en  la  Iglesia  católica  misma,  sobre  la  absoluta  indisolubilidad  del  matri- 
monio consumado  (c£.  G.H.  Joyce.  Christian  Marriage,  Londres  1933). 

b)  La  aprobación,  en  ciertas  comunidades  cristianas  separadas,  de  la  limitación  de  los 
nacimientos  sin  motivos  morales  suficientes  o  sin  distinción  de  métodos  (cf.  la  alusión  ex- 
plícita en  la  encíclica  Casti  connubu,  AAS,  22  [1930)  560). 

c)  La  tendencia  a  presentar  el  goce  físico  en  la  unión  conyugal  como  factor  preemi- 
nente de  desarrollo  humano  y  de  perfección  conyugal.  Cf.  a  este  respecto  las  advertencias 
de  Pío  xn  en  su  alocución  a  los  padres  de  familia  franceses  del  18  de  noviembre  de  1951, 
AAS,  43  (1951)  733,  y  en  el  discurso  a  las  comadronas  del  29  de  octubre  de  1951,  AAS,  43 
(1951)  851-853. 

d)  La  tendencia  a  la  libertad  en  las  manifestaciones  de  afecto  entre  personas  no  casadas, 
que  denunciaba  Pío  xi  en  la  encíclica  Casti  connubii,  AAS,  22  (1930)  576-582,  y  Pío  xii 
en  su  discurso  a  los  curas  y  a  los  predicadores  de  cuaresma  del  24  de  febrero  de  1944, 
AAS,  36  (1944)  73. 

14.  Para  comprender  plenamente  la  doctrina  cristiana  de  la  castidad,  no  hay  que  perder 
de  vista  que  pertenece  a  «la  ley  nueva»  que  tiene  por  base  la  unión  con  Cristo  y  la  pre- 
sencia del  Espíritu  Santo  en  el  alma  en  estado  de  gracia.  Véase  sobre  esto  el  capítulo 
«Amor,  matrimonio,  castidad»  en  la  obra  de  E.  Mersch,  Moróle  et  Corps  mystique,  vol.  i, 
Bruselas  1948,  p.  203-230,  y  muy  especialmente  las  cuestiones  106-108  de  la  ST,  ii-ii. 

15.  Para  la  justificación  y  el  estudio  más  a  fondo  de  los  fundamentos  naturales  de  la 
castidad  se  encontrarán  excelentes  elementos  en  D.  VON  Hildebrand,  Reinheit  und  Jungfrau- 
lichkeit,  Munich  1927;  cf. ,  especialmente,  la  3.*  parte. 
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humana,  tan  profundamente  unida  al  cuerpo  que  depende  de  él  en 
su  mismo  origen  y  en  la  posibilidad  de  desarrollarse,  afirma  su 
propia  superioridad  sobre  las  necesidades  instintivas  de  la  carne  y 
las  pone  a  su  servicio;  en  la  lucha  por  la  conquista  de  la  castidad 
el  alma  adquiere  una  viva  conciencia  de  su  distinción  con  el  cuerpo, 
de  su  superioridad  sobre  él,  de  las  exigencias  de  una  vida  más 
ampha,  más  duradera  y  más  profunda  que  la  vida  sensible,  incluso 
la  más  intensa. 

En  el  orden  de  la  vida  sobrenatural,  cuyo  principio  es  el  Espí- 
ritu Santo  presente  en  el  alma  en  estado  de  gracia,  las  exigencias 
del  desenvolvimiento  de  la  vida  espiritual  son  todavía  mayores: 
el  alma  en  estado  de  gracia  aspira  connaturalmente  a  la  unión  in- 
mediata con  Dios,  espíritu  puro  '^  Por  eso  las  exigencias  de  un 
pleno  dominio  del  alma  sobre  el  cuerpo  en  el  desarrollo  de  la  vida 
humana  son  mayores  en  ella:  la  relación  ideal  era  la  que  habían 
recibido  como  don  nuestros  primeros  padres  antes  del  pecado 
original,  y  la  gracia  orienta  hacia  ella;  de  aquí  las  exigencias  ma- 
yores de  la  castidad  cristiana,  que  se  manifiestan  cada  vez  más 
con  el  desenvolvimiento  del  orden  sobrenatural. 

Condición  de  desenvolvimiento  de  una  vida  espiritual  propor- 
cionada a  la  vida  sobrenatural,  la  castidad  cristiana  es  también  la 
piedra  de  toque  del  amor  de  Dios  al  mismo  tiempo  que  un  poderoso 
estimulante  a  engrandecerla.  Es  la  primera  gran  batalla  que  el  cris- 
tiano debe  ganar  para  seguir  siendo  fiel  a  Dios  y  a  la  voz  interior 
del  Espíritu:  es  la  primera  gran  batalla  entre  el  amor  de  sí  y  el 
amor  de  Dios  En  cierto  sentido  se  puede  decir  realmente  que  es  la 
batalla  en  la  cual  está  más  personalmente  empeñado  y  es  más 
responsable:  en  otros  sectores  de  la  ley  moral  encuentra  también 

16.  No  tenemos  todavía  una  doctrina  completamente  desarrollada  sobre  la  vida  sobre- 
natural en  la  gloria  celestial.  Hay  que  incluir  en  ello,  en  efecto,  diversos  elementos:  la 
visión  y,  por  tanto,  la  unión  inmediata  con  cada  una  de  las  personas  de  la  Santísima  Tri- 
nidad; la  unión  inmediata  con  Jesucristo,  Verbo  encarnado  y  jefe  del  cuerpo  místico;  la 
unión  con  todos  los  bienaventurados  según  diversas  jerarquías  y  diversas  relaciones.  En  cada 
una  de  estas  uniones  está  comprometido  todo  el  hombre  con  todo  su  ser  y,  por  consi- 
guiente, también  con  todas  sus  facultades,  incluida  la  afectividad;  pero  el  principio  de  la 
unión  y,  en  consecuencia,  el  fundamento  de  su  desenvolvimiento  en  la  vida  humana  com- 
pleta, es  diferente  según  los  casos.  Sin  embargo,  la  nota  de  la  más  alta  espiritualidad  es 
común  a  todos.  En  este  sentido,  el  principio  establecido  por  san  Pablo:  «El  que  se  une  al 
Señor  ¡Jesucristo]  forma  un  solo  espíritu  con  Él»  (1  Cor  6,  17),  es  un  principio  fundamental 
de  toda  la  vida  sobrenatural  y  su  puesta  en  práctica  será  cada  vez  más  elevada  a  medida 
que  se  ascienda  la  escala  de  las  realidades  sobrenaturales. 

17.  El  principio  agustiniano  de  los  «dos  amores»  que  construyen  las  «dos  ciudades 
[opuestas]»  encuentra  ciertamente  una  primera  y  fundamental  aplicación  en  la  lucha  entre 
el  egoísmo  de  un  amor  dominado  por  la  «carne»  y  las  exigencias  de  la  vida  «según  el  espí- 
ritu». Recuérdese  la  dramática  descripción  de  san  Pablo  en  la  epístola  a  los  Romanos  (Rom 
7,  14-25). 
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obstáculos  exteriores,  a  veces  insuperables,  que  limitan  su  libertad 
de  acción  y,  por  consiguiente,  su  responsabilidad.  En  este  terreno,  por 
el  contrario,  la  batalla  se  entabla  en  lo  íntimo  de  la  persona,  y  es 
él  solo  quien  puede  recoger  los  frutos  de  una  victoria:  cada  vic- 
toria en  la  castidad  marca  un  acrecimiento  del  amor  personal 
hacia  Dios. 

Finalmente,  la  castidad  cristiana  es  fuente  de  luz.  La  caridad 
es  fuente  de  conocimiento,  según  la  enseñanza  muy  conocida  de  san 
Juan  '^  y  cada  forma  de  caridad  es  generadora  de  una  capacidad 
especial  de  conocimiento  sobrenatural.  La  castidad,  que  es  una 
forma  particular  de  caridad  — la  caridad  del  espíritu  que  orienta 
hacia  Dios  incluso  al  cuerpo — ,  se  hace  fuente  de  un  conocimiento 
sobrenatural,  alimenta  la  percepción  exacta  de  las  relaciones  entre 
la  vida  sensible  y  la  vida  espiritual;  el  conocimiento  por  «connatu- 
ralidad» de  lo  que  se  refiere  a  la  pureza,  del  que  habla  una  opinión 
tomista  muy  conocida". 

Por  todos  los  motivos  enumerados  aquí:  condición  y  estimulante 
de  la  generosidad  y,  en  consecuencia,  educadora  de  caridad,  afirma- 
ción del  dominio  del  alma  sobre  el  cuerpo  y  disposición  a  la  unión 
de  toda  la  personalidad  con  Dios  puro  espíritu,  fuente  de  luz  inte- 
rior sobre  todo  el  orden  de  las  relaciones  entre  la  vida  sensible 
y  la  vida  espiritual,  por  todos  estos  motivos  la  castidad  cristiana 
es  una  componente  esencial  de  la  vida  y  de  la  perfección  cristia- 
nas. Y  se  trata  de  una  castidad  que  presenta  exigencias  de  heroísmo, 
no  necesariamente  a  cada  instante,  sino  siempre,  en  la  vida  de 
todos  los  hombres  y  mujeres  adultos.  Ninguna  condición  de  vida 
puede  ser  verdaderamente  cristiana  sin  la  castidad  cristiana;  y 
una  vida  cristiana  no  puede  hacerse  perfecta  sin  tener  que  afrontar 
unas  exigencias  heroicas  de  castidad.  Por  otra  parte,  precisamente 
porque  la  fideUdad  total  a  las  exigencias  de  la  castidad  cristiana 
implica  momentos  de  «heroísmo»,  el  que  se  adapta  perfectamente 
a  las  exigencias  de  la  castidad  cristiana  características  de  su  propio 
estado  demuestra  que  ha  llegado  a  la  plena  caridad  sobrenatural 
en  que  consiste  la  perfección  cristiana. 


18.  Cf.  1  loh  4.  7-8. 

19.  Cf.  santo  Tomás,  ST,  ii-ii,  45,  2  y  pasajes  paralelos. 
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La  relación  señalada  anteriormente  entre  la  castidad  cristiana 
y  la  perfección  afecta  a  todas  las  formas  de  puesta  en  práctica  de 
la  castidad  cristiana,  determinadas  por  los  diversos  estados  de  vida, 
por  las  diversas  «vocaciones»  cristianas:  el  cristiano  debe  ser 
siempre  casto,  y  la  castidad  entrañará  heroísmo,  y  una  castidad 
heroicamente  conservada  le  orientará  hacia  la  perfección,  pero  de 
distintas  maneras.  Y  es  que  existen  diversas  maneras  de  poner  en 
práctica  la  relación  idéntica  entre  la  castidad  de  la  virgen,  de  las 
personas  casadas,  de  las  que  viven  en  la  viudez,  de  los  jóvenes 
antes  del  matrimonio,  de  los  novios,  y  así  sucesivamente.  Diversa 
no  sólo  en  las  exigencias  de  orden  moral,  sino  también  en  la  mo- 
tivación y  en  la  actitud  interior. 

Si  abrimos  el  Antiguo  Testamento,  veremos  que  la  castidad  que 
allí  se  esclarece  y  se  expone,  que  se  inculca  y  que  se  exalta,  es  la 
castidad  conyugal:  la  fidelidad  recíproca  de  los  esposos,  el  respeto 
de  las  leyes  que  regulan  la  transmisión  de  la  vida.  Y  el  centro 
espiritual  de  esta  castidad  se  encuentra  en  un  doble  motivo:  el 
amor  conyugal  y  la  colaboración  a  una  obra  divina.  La  castidad 
como  fidelidad  es  condición  y  prueba  del  amor  conyugal  de  los  es- 
posos; como  respeto  recíproco,  es  la  condición  necesaria  para 
colaborar  con  Dios  Es  evidente  que  esta  castidad  conyugal  im- 
plicaba una  profunda  espiritualidad  cuya  prueba  proporcionan  el 
Cantar  de  los  Cantares  y  el  libro  de  Tobías;  aún  hoy,  el  primer 
grado  de  una  castidad  conyugal  cristiana  consiste  en  asimilar  plena- 
mente el  contenido  espiritual  del  Cantar  de  los  Cantares  y  del 
libro  de  Tobías;  aún  hoy  día,  los  esposos  cristianos  deben  ser 

20.  Recuérdense  los  ejemplos  y  el  sentido  preeminente  del  desarrollo  de  la  doctrina  a 
este  respecto,  en  el  Antiguo  Testamento.  Cf.  los  autores  citados  en  la  nota  5. 
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íntimamente  fieles,  como  enseña  el  Cantar  de  los  Cantares,  puros 
y  orientados  hacia  Dios  en  sus  relaciones,  como  enseña  el  libro 
de  Tobías. 

El  Nuevo  Testamento  introduce  un  nuevo  elemento  en  la  cas- 
tidad conyugal:  la  relación  con  Cristo.  Esto  resulta  especialmente 
evidente  en  la  enseñanza  de  san  Pablo,  en  los  capítulos  6  y  7  de  la 
epístola  a  los  Efesios.  En  el  capítulo  6  de  la  primera  epístola 
a  los  Corintios  (1  Cor  6,  12-20),  san  Pablo  no  habla  directamente 
de  la  castidad  conyugal,  sino  de  la  ley  que  debe  regular  para  el 
cristiano  el  uso  de  su  cuerpo,  ley  que  excluye  toda  fornicación: 
el  cristiano  debe  saber,  en  efecto,  que  su  cuerpo  es  para  el  Señor, 
que  todo  él  es  «miembro  de  Cristo»,  es  decir,  que  está  íntimamente 
ligado  a  Cristo  resucitado  y  glorioso  y  que  le  está  consagrado,  hasta 
el  punto  de  que  en  cada  acción  del  cristiano  Jesucristo  mismo 
está  en  cierto  modo  comprometido:  la  unión  del  cristiano  con 
Cristo  se  intensifica  si  aquél  usa  de  su  cuerpo  según  la  ley  de  Cristo, 
que  excluye  toda  fornicación;  la  unión  del  cristiano  con  Cristo  se 
rompe  si  aquél  comete  la  fornicación.  Todo  esto  está  en  la  lógica 
de  las  cosas,  y  se  comprende  que  sea  válida  también  para  la  vida 
conyugal  del  cristiano  la  ley  general  expresada  con  frecuencia:  el 
cristiano,  «haga  lo  que  haga,  debe  obrar  en  relación  con  Cristo 
y  por  Él  para  la  gloria  del  Padre  hasta  en  el  uso  de  su  cuerpo» 
Esto  explica  por  qué  la  vida  conyugal  no  está  prohibida,  ni  siquiera 
desaconsejada  a  los  cristianos:  con  la  castidad  que  le  es  propia,  ella 
puede  y  debe  ser  un  medio  de  glorificación  del  Padre  y  contri- 
buir a  «la  edificación  del  templo  de  Dios  en  el  Espíritu»,  que 
es  la  Iglesia  ^. 

Pero,  por  otra  parte,  «vivir  para  Cristo»  a  cada  instante  y  en 
cada  acción  de  su  vida  no  es  cosa  que  se  realice  espontánea  ni  fá- 
cilmente, por  el  solo  hecho  de  estar  bautizado  y  de  haber  recibido 
en  sí  el  espíritu  de  Cristo  con  su  gracia,  sino  que  requiere  una  par- 
ticipación personal,  consciente  y  voluntaria,  ima  actividad  espiritual 
que  tiene  su  centro  y  su  alimento  en  la  oración  de  alabanza  y  de 
acción  de  gracias  a  Dios,  pero  que  debe  revestir  con  este  espíritu 
todas  las  acciones  y  sus  móviles.  Vivir  en  unión  con  Cristo  para  la 
gloria  del  Padre  exige  una  pedagogía:  y  esto  se  aplica  también 
a  la  vida  conyugal.  Es  lo  que  san  Pablo  expone  en  el  capítulo  7 

21.  Cf.  1  Cor  10.  31;  Col  3.  17. 

22.  Cf.  Eph  2,  20-22. 
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de  esa  misma  epístola  a  los  Corintios  (1  Cor  7,  5.29-35):  la  vida  de 
matrimonio  presenta  dificultades  para  una  unión  total  y  constante 
con  el  Señor,  porque  tiene  el  alma  compartida,  se  sume  en  las  cosas 
del  mundo  y  hace  sentir  la  tribulación  de  la  carne;  y  la  experiencia 
enseña  que  esto  se  verifica  en  particular  en  el  uso  del  derecho  con- 
yugal; por  eso  es  de  aconsejar  que  «temporalmente»  los  esposos 
cristianos  se  abstengan  de  usar  de  su  derecho  conyugal  para  «de- 
dicarse a  la  oración»,  es  decir,  para  profundizar  su  unión  personal 
con  Cristo  y  acostumbrarse  así  a  vivir  constantemente  en  unión  con 
Él.  En  el  pensamiento  de  san  Pablo  no  se  trata  de  un  problema  mo- 
ral, sino  de  una  pedagogía  de  la  vida  espiritual  cristiana:  hasta 
en  su  vida  conyugal  los  cristianos  deben  tender  a  la  unión  con 
Cristo,  y,  en  consecuencia,  usarán  o  se  abstendrán  de  usar  de  su 
derecho  según  las  exigencias  de  esta  unión  con  Cristo 

Ya,  al  dar  este  consejo,  san  Pablo  inserta,  en  un  inciso,  un 
factor  decisivo:  el  amor  recíproco.  La  abstención  del  uso  del 
derecho  conyugal  debe  decidirse  «de  común  acuerdo»  (1  Cor  7,  5); 
debe  ser  un  acto  de  amor  recíproco,  y  no  una  imposición  forzada 
de  uno  de  los  dos  cónyuges.  La  propia  ley  de  la  caridad  en  la 
vida  conyugal  está  asimismo  implícitamente  contenida  en  el  famoso 
capítulo  5  de  la  epístola  a  los  Efesios  (Eph  5,  22-32).  La  ley  de 
la  caridad  cristiana,  más  concretamente  de  la  caridad  de  esposos 
que  une  a  Cristo  con  la  Iglesia,  es  la  ley  general  del  amor  conyugal 
cristiano:  el  marido  debe  amar  a  su  mujer  como  Cristo  amó  a  su 
Iglesia,  en  cada  instante  de  su  vida  y  en  todas  las  acciones  que  la 
conciemen;  y  de  igual  modo  en  cada  instante  y  en  todas  sus  acciones 
la  esposa  debe  «respetar»  a  su  marido,  es  decir,  amarle  con  el 
amor  sumiso  de  esposa  que  la  Iglesia  tiene  por  Cristo.  Y  es  que, 
en  efecto,  cada  uno  de  los  dos  es  miembro  de  Cristo,  «cada  uno  por 
su  parte»  (Rom  12,  5)  y,  por  consiguiente,  cada  uno  debe  amar  al 
otro  como  le  ama  Jesucristo,  según  su  vocación  específica  de  esposo 
y  de  esposa,  en  la  cual  se  reproduce  el  misterio  de  la  unión  de 
Cristo  con  la  Iglesia.  Esta  ley  general  se  aplicará  de  manera  par- 

23.  Hasta  en  la  tradición  cristiana  aprobada  por  la  Iglesia,  los  consejos  referentes  a  la 
abstención  de  las  relaciones  conyugales  en  ciertos  períodos  del  afio  o  en  ciertas  circunstan- 
cias religiosas  (por  ejemplo,  antes  de  acercarse  a  la  sagrada  mesa)  tenían  un  sentido  peda- 
gógico: estimular  a  una  actitud  de  generosidad  para  prepararse  mejor  al  encuentro  verdade- 
ramente «únicos  con  Cristo.  No  se  puede  negar,  sin  embargo,  que  en  ciertos  autores  se 
traslucía  aquí  y  allá  una  desestimación  intrínseca  de  la  vida  conyugal  desde  el  punto  de 
vista  cristiano:  por  ejemplo,  San  Jerónimo,  Apologético  a  Pammaquio,  en  Carlas  I,  p.  368  ss, 
BAC,  Madrid  1962.  Pero  resulta  significativo  que  reconozca  que  la  iglesia  romana  do 
tu  tiempo  no  admitía  sus  ideas:  era  más  «humana»  que  él. 
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ticular  a  la  unión  conyugal,  porque  en  ella  los  dos  esposos  llegan 
a  ser  una  caro,  realizan  más  completamente  el  don  de  amor  recíproco 
y  expresan  más  visiblemente  la  unión  de  Cristo  con  la  Iglesia,  que 
es  una  unión  en  cierto  modo  hasta  física  y  no  sólo  espiritual 

Si  hay  en  la  vida  matrimonial  momentos  que  deben  conte- 
ner y  manifestar  el  amor  de  esposo  de  Cristo  por  la  Iglesia,  es 
en  particular  el  momento  de  la  vida  conyugal:  así  solamente 
estarán  en  armonía  con  el  misterio  de  la  unión  de  Cristo  y  la 
Iglesia;  y  cuanto  más  tengan  los  esposos  esta  actitud  de  amor 
sobrenatural  recíproco,  más  se  acercarán  a  su  fin  ideal,  la  perfección 
cristiana. 

A  la  luz  de  esta  enseñanza  de  san  Pablo  podemos  ahora  esbozar 
las  relaciones  existentes  entre  la  vida  conyugal  y  la  perfección 
cristiana. 

a)  La  unión  conyugal  no  impide  la  unión  con  Cristo  y  el  cum- 
plimiento de  la  misión  general  de  toda  vida  cristiana,  es  decir,  la 
glorificación  del  Padre  por  Jesucristo,  e  incluso,  vivida  en  unión 
con  Cristo  y  según  sus  leyes,  puede  ser  un  medio  propio  de  glori- 
ficación del  Padre  y  de  edificación  del  cuerpo  de  Cristo;  es,  por 
tanto,  cristianamente  buena  y  no  debe  ser  desestimada.  Para  que 
consiga  su  fin  y  llegue  a  ser  un  elemento  positivo  de  la  vida  cris- 
tiana de  cada  uno  y,  por  consiguiente,  de  la  edificación  de  la  Iglesia, 
también  es  preciso,  sin  embargo,  que  la  vida  conyugal  se  lleve  casta- 
mente, es  decir,  según  todas  las  exigencias  de  la  castidad  natural; 
en  especial,  no  debe  obstaculizar,  sino  favorecer  la  unión  con 
Cristo. 

b)  Para  conseguir  con  seguridad  ese  fin  y  superar  las  dificul- 
tades que  la  vida  matrimonial  puede  hacer  surgir  fácilmente  en  su 
aspecto  específicamente  conyugal,  es  oportuno,  por  no  decir  normal- 
mente necesario,  tener  una  pedagogía  de  renuncia  temporal  que  se 
inspire  en  la  necesidad  de  profundizar  la  unión  personal  con  Cristo 


24.  Conviene  recordar  un  texto  expresivo  de  Hugo  de  san  Víctor  que  resume  bien  la 
doctrina  de  los  autores  escolásticos  del  siglo  xii,  fuertemente  influidos  todavía  por  la  tra- 
dición patrística.  En  el  cap.  I  de  su  pequeño  tratado  De  Beatae  Mariae  virginitaie,  él 
afirma:  «Erunt  dúo  in  carne  una,  sacramentum  hoc  raagnum  est  in  Christo  et  Ecciesia  (Eph  5). 
Erunt  dúo  in  corde  uno,  sacramentum  hoc  maius  est  in  Deo  et  anima.»  Subraya  después 
que  el  consentimiento  matrimonial,  acto  puramente  espiritual,  es  el  símbolo  de  la  unión 
entre  Cristo  y  el  alma,  mientras  que  la  unión  conyugal,  que  implica  un  aspecto  físico  ade- 
más del  aspecto  espiritual,  es  el  símbolo  de  la  unión  entre  Cristo  y  la  Iglesia,  que  ha  sido 
también  físico  A  causa  de  esto,  el  consentimiento  matrimonial  de  María  fue  un  verdadero 
acto  matrimonial  y  santificador,  pero  no  ha  herido  su  virginidad  porque  no  ha  modificado 
su  decisión  de  permanecer  virgen.  El  tratado  merece  la  pena  de  ser  leído  como  ejemplo 
de  una  doctrina  medieval  de  la  espiritualidad  matrimonial  (cf.  PL,  176,  857-876). 


211 


C.  Colombo 


por  medio  de  la  oración,  para  hacerla  refluir  sobre  toda  la  vida  y 
sus  diversos  aspectos. 

c)  La  vida  conyugal,  corno  los  otros  aspectos  de  la  vida  de  ma- 
trimonio, debe  ser  la  expresión  del  amor  de  esposos  que  une  a 
Cristo  con  la  Iglesia;  por  tanto,  ha  de  estar  animada  y  regida  por 
una  caridad  sobrenatural  recíproca,  debe  ser  un  momento  del 
amor  recíproco  por  el  cual  los  esposos  imitan  y  renuevan  el  misterio 
de  amor  de  Cristo  y  de  la  Iglesia  y  tienden  a  perfeccionarse  el  uno 
al  otro,  como  Cristo  se  ha  dado  a  la  Iglesia,  para  hacerla  «gloriosa 
sin  mácula,  sin  arruga,  ni  nada  semejante...  sino  santa  e  inmaculada» 
(Eph  5,  27)  para  gloria  del  Padre.  Cuanto  más  animada  está  la  vida 
conyugal  por  esta  actitud  de  caridad,  más  imita  la  unión  de  caridad 
entre  Cristo  y  la  Iglesia,  y  alcanza  la  perfección  cristiana. 

La  vida  conyugal  no  es,  por  tanto,  algo  ajeno  a  la  perfección 
cristiana  y  no  la  contradice:  puede  incluso  servir  para  expresar  y 
realizar  una  forma  perfecta  de  vida  cristiana,  la  que  imita  el  amor 
de  esposo  de  Cristo  por  la  Iglesia  y  participa  en  este  amor,  a  con- 
dición de  que  esté  perfectamente  dominada  por  el  amor  de  Cristo. 

Pero  semejante  predominio  del  amor  sobrenatural  en  la  reali- 
zación de  la  vida  conyugal,  ¿es  posible?  La  vida  conyugal,  ¿no  es 
por  naturaleza  el  reino  de  los  instintos  naturales  y  del  amor  de  sí, 
o  del  amor  puramente  natural  y  humano  de  los  esposos?  Antes  de 
responder  a  la  pregunta  y  de  preguntarnos  de  qué  manera  y  en 
qué  condiciones  el  uso  legítimo  de  la  vida  conyugal  puede  entrar 
como  componente  en  esta  forma  particular  de  imitación  perfecta 
de  Cristo  que  es  la  vida  matrimonial  y  de  amor  conyugal,  debemos 
precisar  en  qué  sentido  y  en  qué  forma  «el  espíritu  de  virginidad» 
es  a  su  vez  una  componente  esencial  de  la  vida  cristiana  y,  por 
tanto,  de  la  perfección  cristiana,  hasta  para  las  personas  casadas. 
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ESPÍRITU  DE  VIRGINIDAD 
Y  AMOR  CONYUGAL  CRISTIANO 


Quien  lea  atentamente  el  Nuevo  Testamento  no  puede  dejar 
de  notar  que  Jesús  y  san  Pablo  presentan  la  virginidad  como  una 
realidad  cristiana  particularmente  preciosa  para  la  realización  del 
«reino  de  Dios»  y  la  unión  perfecta  con  Cristo  ^.  La  vida  en  el 
estado  de  virginidad  no  está  ciertamente  presentada  como  una 
necesidad  absoluta  para  una  vida  verdadera  y  plenamente  cristiana 
—  jamás  los  cristianos  casados  se  han  presentado  como  cristianos 
de  segunda  categoría — ,  pero  la  actitud  espiritual  que  ella  favo- 
rece y  a  la  que  psicológicamente  educa,  aparece  como  un  ideal  al  que 
todos  los  cristianos  deben  aspirar. 

Éste  es,  en  efecto,  el  deseo  de  san  Pablo,  que  expresa  ciertamente 
el  pensamiento  de  Cristo:  «Ya  que  soy  amante  celoso  de  vosotros, 
en  nombre  de  Dios,  pues  que  os  tengo  desposados  con  este  único 
esposo  que  es  Cristo,  para  presentaros  a  Él  como  casta  virgen» 
(2  Cor  11,  2).  Si  la  actitud  espiritual  de  una  virgen  consagrada  a 
Cristo  es  la  unificación  de  su  alma  en  el  amor  total  y  exclusivo 
por  Jesucristo,  hasta  el  punto  de  que  para  ella  — como  para  san 
Pablo —  «la  vida  es  Cristo»  (Phil  21),  hay  que  decir  que  para  todas 
las  almas  hay  una  «virginidad  necesaria»  de  amor  por  Cristo. 

Siguiendo  la  enseñanza  y  las  indicaciones  del  Nuevo  Testamen- 
to, podemos  presentarla  por  toques  sucesivos  y  complementarios. 
El  primer  aspecto  es  el  amor  predominante  por  Cristo:  «Si  alguno 
de  los  que  me  siguen  no  aborrece  o  no  ama  menos  que  a  mí  a  su 
padre  y  madre,  a  su  mujer  y  a  sus  hijos,  y  a  sus  hermanos  y  herma- 
nas, y  aun  a  su  vida  misma,  no  puede  ser  mi  discípulo»  (Le  14,  26; 
Mt  9,  29).  Ya  sabemos  lo  que  significa  esta  frase:  no  la  muerte  de 


25.    Cf.  el  estudio  de  Fr.  Festorazzi  citado  en  la  nota  5. 
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los  afectos  naturales,  legítimos  y  permitidos,  sino  la  preeminencia 
del  amor  por  Jesucristo  sobre  todos  los  afectos  o  los  lazos  natura- 
les, preeminencia  en  la  voluntad,  que  hace  que  no  esté  nunca  per- 
mitido a  un  cristiano  traicionar  una  voluntad  cierta  de  Cristo,  in- 
cluso de  poca  importancia,  por  un  amor  natural.  Sólo  con  esta  con- 
dición ama  el  cristiano  verdaderamente  a  Jesucristo  y  es  amado  por 
Él  en  recompensa,  y  vive  en  comunión  espiritual  con  Él  y  con  el 
Padre,  y  vive  en  estado  de  gracia:  «Quien  ha  recibido  mis  manda- 
mientos y  los  observa,  ése  es  el  que  me  ama.  Y  el  que  me  ama  será 
amado  de  mi  Padre;  y  yo  le  amaré  y  yo  mismo  me  manifestaré  a 
él»  aoh  14,  21). 

Esta  última  frase  indica  que  la  fidelidad  del  amor  por  Jesucristo, 
al  menos  cuando  es  profunda  y  constante,  no  permanece  encerrada 
en  la  voluntad  pura,  sino  que  desde  la  voluntad  influye  sobre  la  vida 
espiritual  consciente  y  tiende  a  crear  una  «comunión  personal»  por 
la  cual  el  alma  conoce  y  ama  a  Jesucristo  y  vive  para  Él:  como 
el  amigo  con  el  amigo,  el  esposo  y  la  esposa,  imitando  así  de  lejos 
la  vida  de  amor  recíproca  y  la  pertenencia  total  que  une  a  Jesu- 
cristo con  el  Padre.  «Al  modo  que  mi  Padre  me  amó,  así  os  he 
amado;  perseverad  en  mi  amor.  Si  observáis  mis  mandamientos, 
perseveraréis  en  mi  amor,  así  como  yo  también  he  guardado  los 
mandamientos  de  mi  Padre  y  persevero  en  su  amor»  (loh  15,  9-11). 
Esta  comunión  está  consagrada  y  reforzada  por  la  eucaristía:  «Quien 
come  mi  carne  y  bebe  mi  sangre,  en  mí  mora,  y  yo  en  él.  Así  como 
el  Padre  que  me  ha  enviado  vive  y  yo  vivo  por  el  Padre,  así  quien 
me  come,  también  él  vivirá  por  mí»  (loh  6,  56-57).  Esta  unión  mu- 
tua y  recíproca,  y  este  amor  mutuo  entre  Jesucristo  y  el  alma  fiel,  no 
se  limitan  evidentemente  a  las  almas  vírgenes  consagradas  a  Él  por 
un  voto,  sino  que  se  extienden  a  todos  sus  discípulos,  y  no  se 
miden  por  su  condición  de  vida,  sino  por  la  generosidad  de  su 
fidelidad. 

Como  se  trata  en  efecto  de  una  comunión  basada  sobre  el  amor 
y  que  se  deriva  del  amor,  es  una  unión  dinámica:  Jesucristo  quiere 
unir  todavía  más  a  Él,  hacer  que  sea  aún  más  semejante  a  Él,  el 
alma  en  estado  de  gracia;  y  el  alma  que  ama,  para  ser  fiel  a  las  exigen- 
cias del  amor,  debe  cumplir  siempre  por  entero  y  no  sólo  a  grandes 
rasgos,  la  voluntad  y  los  deseos  de  Cristo  lo  mismo  en  sus  menores 
detalles  que  en  los  más  apremiantes:  «Y  el  que  no  carga  con  su 
cruz  y  no  me  sigue,  tampoco  puede  ser  mi  discípulo»  (Le  14,  27). 
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Este  versículo  sigue  inmediatamente  a  aquel  en  que  se  habla  de  la 
preeminencia  del  amor  por  Jesucristo  (Le  14,  26),  e  indica  las  exi- 
gencias ilimitadas  de  la  fidelidad  total  pedida  a  las  almas  para  que 
sean  verdaderamente  discípulos  de  Cristo  en  cualquier  condición 
de  vida. 

Por  último,  otro  rasgo  fundamental  de  la  vida  cristiana  es  la 
orientación  escatológica :  el  deber  de  no  quedarse  encerrado  en  el 
tiempo  presente  y  en  sus  realidades,  superándolas,  en  cambio,  para 
aspirar  a  la  comunión  inmediata  y  entera  con  Jesucristo,  nuestro 
supremo  amor.  Precisamente  a  propósito  del  matrimonio  y  de  la 
virginidad  san  Pablo  subraya  el  carácter  provisional  de  las  diversas 
condiciones  humanas  de  vida  aquí  en  la  tierra,  y  su  convergencia 
necesaria  en  la  vida  nueva  y  eterna  que  comienza  después  de  la 
muerte:  «Y  lo  que  digo,  hermanos,  es:  que  el  tiempo  es  corto  y 
que  así  lo  que  importa  es  que  los  que  tienen  mujer  vivan  como  si 
no  la  tuviesen,  y  los  que  lloran  como  si  no  llorasen,  y  los  que  se 
huelgan  como  si  no  se  holgasen...  porque  la  escena  de  este  mundo 
pasa»  (1  Cor  7,  29-31).  El  cristiano  casado  debe  vivir  él  también 
en  la  espera  y  la  preparación  de  una  vida  en  la  cual  Jesucristo  será 
plena  y  perfectamente,  es  decir,  incluso  visiblemente,  «el  esposo  de 
su  alma»:  no  sólo  el  «primer  amor»,  sino  el  amor  total  en  el  cual 
y  por  el  cual  amará  todo  el  resto,  incluyendo  las  personas  a  quienes 
humanamente  se  siente  más  hgado  en  la  vida:  el  marido  y  la  mujer, 
los  hijos,  el  padre  y  la  madre,  los  hermanos  y  las  hermanas,  y  así 
sucesivamente. 

Comprendemos  ahora  en  qué  sentido  se  debe  hablar  de  un  «es- 
píritu de  virginidad»,  necesario  incluso  a  las  personas  casada  para 
que  vivan  plenamente  su  vida  cristiana  en  la  vocación  que  les  sea 
propia,  y  cuáles  son  sus  relaciones  con  el  amor  conyugal.  El  amor 
preeminente  por  Jesucristo  implica  la  exigencia  de  una  fidelidad 
constante  y  generosa  con  respecto  a  él:  esta  fidelidad  no  puede 
darse  sin  su  cruz,  hasta  en  el  dominio  de  los  afectos  naturales  más 
le^timos,  como  el  amor  conyugal  y  el  amor  paterno;  la  persona 
casada,  lo  mismo  que  la  virgen,  no  deben  colocar  en  esta  vida  te- 
rrena y  en  los  lazos  que  eUa  crea  el  centro  de  su  vida  espiritual,  sino 
más  bien  en  la  preparación  y  la  espera  del  encuentro  definitivo  con 
Jesucristo,  su  «único»  esposo  para  la  eternidad. 

Comprendemos  también  en  qué  se  asemejan  y  en  qué  se  dife- 
rencian la  vida  consagrada  a  la  unión  con  Jesucristo  por  medio  del 
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amor  conyugal,  y  la  vida  consagrada  a  la  unión  con  Jesucristo  en  la 
virginidad.  El  término  de  una  y  otra  es  idéntico:  es  a  Jesucristo  a 
quien  pertenecen  todas  las  almas  cristianas  como  «vírgenes  prome- 
tidas». Y  las  dos  formas  de  vida  imitan  cada  una  un  aspecto  del 
inagotable  amor  de  Cristo:  la  vida  matrimonial  debe  reproducir 
por  amor  de  Cristo  su  amor  de  esposo  por  la  humanidad  redimida 
y  por  redimir,  y  por  la  Iglesia;  la  vida  en  la  virginidad  debe  repro- 
ducir más  bien  su  amor  por  el  Padre,  la  preeminencia  de  su  amor 
por  Dios  sobre  cualquier  otro  amor.  Pero  como  el  amor  de  Cris- 
to por  la  Iglesia  se  deriva  de  su  amor  por  el  Padre  y  tiende  a  su  glo- 
rificación (cf.  loh  14,  31).  el  amor  conyugal  cristiano  se  deriva  del 
amor  por  Cristo  y  tiende  a  su  glorificación.  Inversamente,  así  como 
el  amor  de  Cristo  por  su  Padre  era  la  fuente  de  su  abnegación  de 
esposo  a  la  Iglesia  (cf.  loh  10,  17-18),  y  que  por  esa  abnegación  glo- 
rificaba al  Padre,  de  igual  modo  el  amor  virginal  por  Cristo  enri- 
quece, en  lugar  de  disminuirla,  la  capacidad  de  amor  de  los 
hombres. 

El  amor  por  Jesucristo  requiere  siempre  ser  total:  la  fidelidad 
a  Cristo  exige  de  las  personas  casadas  que  de  todo  hagan  una  es- 
cala para  ascender  hasta  Él,  unirse  a  Él,  hasta  del  amor  por  el  cón- 
yuge y  por  los  hijos;  y  el  amor  por  Cristo  exige  del  alma  virgen  que 
de  todo  haga  ella  un  medio  de  expresar  su  amor  único  y  fiel  por  Él, 
que  extienda  su  amor  por  Él  al  amor  por  sus  hermanos.  Cada  una 
de  las  dos  formas  encuentra  dificultades  para  llegar  a  la  perfección, 
pero  la  experiencia  y  la  palabra  de  Dios  enseñan  que  el  camino  que 
va  desde  el  interior  al  exterior,  desde  la  unión  interior  habitual  con 
Cristo,  que  es  lo  pecuHar  del  alma  virgen,  a  su  manifestación  en  las 
diversas  situaciones  de  la  vida,  es  más  fácil  y  más  rápido  que  el 
camino  que  va  desde  el  exterior  al  interior,  desde  la  fidelidad  total 
a  las  exigencias  del  amor  humano,  con  las  cruces  que  implica,  a  la 
unión  con  Cristo  por  la  aceptación  de  esas  cruces  purificadoras. 
Y  la  experiencia  y  la  palabra  de  Dios  enseñan  también  que  hacer 
de  la  espera  de  Cristo  y  de  la  preparación  al  encuentro  con  Él  el 
centro  de  su  vida  espiritual  es  más  fácil  cuando  se  ha  desprendido 
uno  de  las  ataduras  terrenales,  que  cuando  éstas  nos  tienen  sujetos. 

Queda,  sin  embargo,  establecido  que,  para  unos  y  otros,  el  ele- 
mento decisivo  y  la  verdadera  medida  de  la  vida  cristiana  es  el  amor 
por  Jesucristo  y  la  fidelidad  a  Él:  un  amor  que  para  ser  completo 
debe  reunir  al  mismo  tiempo  los  valores  propios  del  amor  conyugal 
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y  del  amor  virginal.  Toda  alma  cristiana,  para  ser  perfecta,  debe 
amar  a  Jesucristo  con  un  amor  tan  profundo,  fiel  y  total  como  el 
amor  que  une  la  esposa  al  esposo,  y  con  un  amor  tan  puro  y  dis- 
puesto a  todo  renunciamiento  como  el  amor  de  una  virgen  casta  que 
espera  al  divino  esposo  y  quiere  hacerse  digna  de  Él  ^. 


26.  Sobre  las  relaciones  profundas  y  el  carácter  complementario  recíproco  de  los  valores 
propios  de  la  virginidad  y  del  matrimonio  en  el  orden  sobrenatural,  pueden  leerse  las 
observaciones  pertinentes  de  H.  Mogenet,  Maríage  et  virginité,  en  cÉtudes»,  251  (1946) 
322-332. 
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LA  SANTIFICACIÓN  DEL  AMOR  CONYUGAL 
Y  LA  PERFECCIÓN  CRISTIANA 


La  conclusión  de  las  consideraciones  precedentes  debería  re- 
sultar ahora  clara.  En  la  búsqueda  de  las  características  y  de  las 
condiciones  de  la  perfección  cristiana  en  el  matrimonio,  el  problema 
más  verdadero  y  el  más  importante  no  es  el  de  comparar  entre 
ellos  la  virginidad  y  el  matrimonio  con  respecto  a  una  perfección 
ideal  y  abstracta  de  la  caridad,  sino  más  bien  el  de  indicar  cómo  las 
condiciones  esenciales  de  toda  perfección  cristiana,  incluido  «el  es- 
píritu de  virginidad»,  pueden  ser  actualizadas  en  el  matrimonio. 
En  segundo  lugar,  es  evidente  que  «el  espíritu  de  virginidad»  no 
consiste  en  la  exclusión  de  la  vida  conyugal,  sino  en  una  actitud 
interior  de  adhesión  y  de  amor  a  Jesucristo  que  debe  invadir  toda 
la  vida,  hasta  la  conyugal,  para  hacer  de  ella  un  medio  de  imitación 
de  Él  y  de  unión  con  Él.  En  tercer  lugar,  «el  espíritu  de  virginidad» 
es  una  actitud  espiritual  que  se  profundiza  poco  a  poco  y  que  sola- 
mente poco  a  poco  consigue  influir  sobre  toda  la  vida  para  orientarla 
hacia  Jesucristo:  es  preciso  un  largo  aprendizaje  antes  de  llegar  a 
la  perfección.  La  virgen  que  se  consagra  a  Cristo  no  posee  un  es- 
píritu virginal  perfecto  desde  el  día  de  su  consagración;  debe  des- 
arrollarlo y  profundizarlo  poco  a  poco  a  costa  de  muchas  renun- 
cias a  su  afectividad  natural,  para  que  Jesucristo  llegue  a  ser  ver- 
daderamente su  «único  amor».  No  hay  que  extrañarse,  pues,  de  que 
el  camino  que  deben  recorrer  los  esposos  cristianos  para  llegar  ver- 
daderamente a  amar  a  Jesucristo  como  su  «primer  amor»  sea  toda- 
vía más  largo  y  más  arduo.  Este  camino  es  el  que  nos  proponemos 
ahora  describir  brevemente,  en  sus  etapas  fundamentales,  muy  espe- 
cialmente en  sus  relaciones  con  la  castidad  conyugal,  aunque  no 
solamente  en  este  aspecto. 

La  primera  etapa  de  la  fidelidad  a  Jesucristo  para  los  esposos 
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como  tales  es  la  observancia  de  las  leyes  morales  de  la  castidad  con- 
yugal. En  otros  aspectos  de  su  vida  y  de  sus  relaciones,  su  fidelidad 
a  Jesucristo  está  sin  duda  alguna  comprometida  también  y  para 
ellos  es  válido  asimismo  el  principio  cristiano  de  que  la  castidad  no  es 
la  más  grande  de  las  virtudes  y  que  existen  deberes  más  graves  que 
el  deber  de  castidad  Pero  a  ellos  se  aplica  igualmente  lo  que  se 
decía  de  la  castidad  cristiana  en  general:  la  castidad  es  el  terreno 
de  su  deber  más  personal  e  inmediato,  la  condición  indispensable 
del  dominio  del  espíritu  en  la  vida  y,  por  tanto,  la  condición  in- 
dispensable de  la  apertura  de  su  alma  a  la  vida  de  unión  con  Cristo, 
que  es  vida  espiritual:  «El  que  se  une  al  Señor  forma  un  solo  espí- 
ritu con  Él»  (1  Cor  6,  17).  Este  deber  general  es  más  apremiante 
aún  para  los  esposos  porque  la  vida  conyugal  les  está  exclusiva- 
mente reservada,  y  porque  sólo  ellos  pueden  expresar  por  su  vida 
conyugal  la  intimidad  y  la  profunda  espiritualidad  de  la  unión  de 
amor  entre  Cristo  y  la  Iglesia:  sólo  ellos  están  llamados  a  realizar 
y  pueden  realizar  la  gloria  del  Padre  imitando  un  aspecto  muy  par- 
ticular del  amor  de  Cristo.  La  falta  de  castidad  en  sus  relaciones 
conyugales  no  glorificaría  al  Padre  y  renegaría,  por  consiguiente,  de 
la  aspiración  más  profunda  de  Cristo,  no  edificaría  en  ellos  la  Igle- 
sia, no  constituiría  un  acto  de  caridad  sino  de  egoísmo  y  haría  de 
su  cuerpo  un  instrumento  de  muerte  en  lugar  de  un  instrumento 
de  salvación. 

Nadie  ignora  las  dificultades  que  presenta  la  plena  observancia 
de  las  leyes  morales  de  la  castidad  conyugal,  aún  en  materia  grave 
solamente  y  cuando  los  cónyuges  tienen  las  mismas  convicciones 
morales;  cada  uno  sabe  igualmente,  con  más  o  menos  exactitud,  los 
esfuerzos,  los  sacrificios  y  las  renuncias,  verdaderamente  heroicos  a 
menudo,  que  exige  esta  plena  observancia.  Esto  quiere  decir  que 
ya  en  la  observancia  de  la  castidad  necesaria  para  no  pecar  grave- 
mente y  no  traicionar  a  Jesucristo  y  a  su  ley,  se  encuentra  una  posi- 
bilidad notable  y  un  estimulante  eficaz  de  generosidad  cristiana,  es 
decir,  una  posibilidad  de  desarrollar  el  amor  de  Cristo.  Los  esposos 
cristianos,  por  el  solo  hecho  de  querer  ser  fieles  a  Jesucristo,  se  en- 
contrarán con  más  o  menos  frecuencia  en  la  situación  de  deber  re- 
nunciarse, de  deber  limitar  por  amor  a  Él  las  expresiones  sensibles 


27.  Sobre  el  lugar  de  la  castidad  en  la  estructura  espiritual  de  la  moral  cristiana,  se 
encontrarán  útiles  observaciones  en  el  cap.  i  de  J.  FXjchs,  De  caslitate  el  ordine  sexuali, 
Roma  1959,  p.  18-19. 
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de  su  amor:  todo  sacrificio  y  toda  generosidad  de  este  género  los 
unen  más  profundamente  a  Él,  hacen  crecer  en  ellos  el  amor  pre- 
eminente hacia  Él  — ésta  es  la  primera  etapa  del  «espíritu  de  vir- 
ginidad» —  y  tanto  más  cuanto  mayor  conciencia  tengan  de  lo  que 
hacen,  es  decir,  del  motivo  que  los  hace  obrar. 

Pero  hay  más.  La  fidelidad  a  las  exigencias  apremiantes  de  la 
castidad  afina  el  espíritu  y  le  lleva  a  comprender  la  delicadeza  de 
la  castidad  y  las  mayores  exigencias  del  amor  conyugal.  La  castidad 
conyugal,  en  efecto,  como  todas  las  virtudes,  es  susceptible  de  des- 
arrollarse y  de  perfeccionarse  progresivamente;  no  consiste  en  una 
actitud  negativa,  no  hacer  el  mal,  sino  en  una  actitud  positiva:  la 
búsqueda  de  la  perfección  de  la  conducta  en  este  terreno.  En  con- 
creto esto  quiere  decir:  disponer  el  uso  correcto  de  la  vida  conyugal 
de  manera  que  ésta  responda  siempre  más  perfectamente  a  la  dig- 
nidad cristiana  de  las  personas  que  se  encuentran  comprometidas  en 
ello  y  a  las  finalidades  particulares  de  la  vida  conyugal,  lo  mismo 
en  cuanto  a  la  frecuencia  y  a  las  incidencias  de  las  relaciones  con- 
yugales en  la  vida  de  los  esposos  que  en  cuanto  a  la  manera  y  a  las 
condiciones  de  realizarlas. 

Los  fenomenólogos  sugieren  a  este  respecto  buenas  ideas  rec- 
toras cuando  intentan  describir  la  relación  que  existe  en  el  hombre 
entre  el  cuerpo  y  el  alma  y  la  función  del  cuerpo  en  el  desarrollo 
de  la  vida  espiritual  de  la  vida  de  la  persona  humana  y  en  las  rela- 
ciones espirituales  entre  los  hombres  El  cuerpo,  que  es  parte  in- 
tegrante de  la  persona,  es  medio  de  acción  y  de  expresión  del  alma 
que  lo  habita  y  que  está  profundamente  comprometida  en  todas  sus 
acciones;  es  también  medio  de  comunión  para  espíritus  encarnados, 
como  nosotros,  que  no  pueden  comunicar  más  que  por  signos  o 
gestos  corporales.  Nos  describen  también  la  triple  componente  del 
amor  conyugal:  la  atracción  instintiva,  el  impulso  espiritual,  el 
arrobamiento  afectivo,  con  los  peligros  que  amenazan  cada  uno 
de  esos  aspectos  y  sus  relaciones  mutuas  ^.  El  desarrollo  positivo  de 
la  castidad  consiste  precisamente  en  hacer  que  sea  el  cuerpo,  que  en 
sus  gestos  participa  hondamente  en  la  vida  del  alma,  un  medio  de 
expresión  cada  vez  más  límpido  del  amor  espiritual,  y  un  principio 
cada  vez  más  profundo  de  comunión  espiritual  entre  los  esposos,  sin 
excluir,  sino  por  el  contrario,  integrando,  la  atracción  física  y  el 

28.  Cf.  J.  MouROUx,  Sens  chrélien  de  l'homme,  Paris  1945,  cap.  I-III. 

29.  Cf.  J.  MouROUx,  Sens  chrélien  de  l'homme,  cap.  ix. 
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gozo  sensible  en  esta  finalidad  espiritual  superior,  voluntariamente 
buscada.  Esto  requerirá  por  parte  de  los  esposos  una  atención  vigi- 
lante para  perfeccionar  sin  cesar  aún  más  esta  rectitud  interior  que 
es  la  castidad  personal,  una  prontitud  en  el  don  de  sí  y  en  la  deli- 
cada y  respetuosa  espera  del  don  del  otro,  ambas  necesarias  para 
que  la  comunión  espiritual  sea  lo  más  completa  posible. 

A  causa  de  esto  también,  el  desarrollo  de  la  castidad  conyugal 
exige  una  educación  y  una  disciplina  en  la  cual  ambos  esposos  de- 
berán ayudarse  mutuamente,  aportando  cada  uno  el  don  espiritual 
que  predomine  en  él:  el  equilibrio  y  la  fuerza  en  el  dominio  de  la 
intensidad  emotiva  que  son  normalmente  propios  del  marido;  y 
la  delicadeza  y  la  necesidad  de  profundidad  espiritual  que  son  nor- 
malmente propios  de  la  mujer;  y  se  recordarán  mutuamente  la  ne- 
cesidad de  los  sacrificios  que  deben  acompañar  esta  pedagogía  edu- 
cativa para  que  la  vida  del  espíritu  triunfe  plenamente. 

Gracias  a  esta  atención  y  a  esta  ayuda  recíprocas,  la  castidad  se 
nutre  de  amor  y  alimenta  el  amor  mutuo  en  Cristo.  Es  la  nueva 
dimensión  superior  que  debe  alcanzar  la  caridad  cristiana  para  lle- 
gar a  su  perfección  y  hacerse  un  elemento  integrante  de  la  forma 
típica  de  imitación  de  Cristo  que  es  la  castidad  conyugal. 

Como  todo  el  orden  de  la  gracia,  la  perfección  cristiana  de  la 
castidad  conyugal  no  consiste  en  una  renuncia  a  la  naturaleza  y  sus 
valores  propios,  sino  en  el  hecho  de  que  están  tomadas  como  un 
medio  de  Uegar  a  un  valor  superior:  el  valor  superior  es  en  este  caso 
un  acto  de  amor  que  rendir  a  Jesucristo  y  la  busca  de  la  comunión 
con  el  espíritu  de  Cristo.  Lo  que  importa  especialmente,  mucho 
más  que  la  modificación  exterior  de  los  actos,  es  un  cambio  y  un 
ahondamiento  de  la  actitud  interior.  El  esposo  casto  en  el  sentido 
cristiano  tiene  conciencia  en  primer  lugar  de  la  dignidad  sobrena- 
tural del  cuerpo  de  su  esposa,  convertido  en  miembro  de  Cristo  y 
en  templo  de  su  Espíritu:  por  eso,  ante  ella,  le  sobrecoge  una  sen- 
sación de  respeto  religioso,  como  ante  una  realidad  sagrada,  que 
pertenece  a  Cristo  antes  de  pertenecerle  a  él;  y  entonces  pone  un 
verdadero  cuidado  en  efectuar  todos  sus  gestos  de  manera  que  pue- 
dan complacer  a  Cristo.  Otro  tanto  puede  decirse  de  la  esposa,  con 
su  sensibilidad  natural  diversa  que  es  la  adecuada  al  alma  de  la 
mujer  cristiana. 

El  mayor  ahondamiento  se  produce  sobre  todo  en  el  orden  de 
los  motivos  que  inspiran  la  vida  conyugal,  que  se  abren  sin  cesar 
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más  aún  a  la  influencia  de  la  caridad:  de  la  caridad  hacia  el  cón- 
yuge y  hacia  los  hijos,  y  de  la  caridad  hacia  Cristo  y  hacia  el  Pa- 
dre. San  Pablo  nos  enseña  que  «la  caridad  no  busca  su  interés» 
(1  Cor  13,  5).  Por  eso  hasta  en  la  vida  conyugal,  sin  renunciar  al 
propio  goce  y  al  propio  bien,  propone  como  motivo  preeminente  el 
amor  y  el  bien  del  cónyuge,  el  amor  y  el  bien  de  los  hijos,  presentes 
o  deseados;  ella  escoge,  pues,  lo  que  más  puede  agradarles  o  serles 
útil.  Una  actitud  de  este  género,  habitualmente  mantenida,  lleva  las 
almas  a  dilatarse  hacia  unos  motivos  más  profundos:  la  fidelidad 
a  Jesucristo  y  a  su  Espíritu  alimenta  el  amor  hacia  Él  y  la  comunión 
con  sus  deseos  más  profundos,  que  se  refieren  al  Padre  y  a  su  glo- 
ria. El  amor  de  Cristo  y  el  amor  de  Dios  a  ejemplo  de  Cristo  están 
cada  vez  más  presentes  en  la  vida  de  los  esposos  cristianos  como 
motivo  y  norma  de  acción  en  todos  los  ámbitos  y,  por  tanto,  también 
en  el  dominio  de  la  vida  conyugal.  Es  la  actitud  que  los  padres  de 
la  Iglesia  sugerían  con  insistencia  a  sus  fieles:  los  cristianos,  para 
responder  perfectamente  al  espíritu  del  cristianismo,  deben  buscar 
su  unión  no  para  su  goce  personal,  sino  para  ofrendar  hijos  a 
Dios  ^.  Esta  enseñanza  revestía  un  carácter  un  poco  unilateral  cuan- 
do proponía  esto  como  único  fin  capaz  de  dar  valor  y  sentido  cris- 
tiano a  la  vida  conyugal:  pero  era  perfectamente  exacto  en  el  plano 
pedagógico  estimular  a  los  cristianos  a  insertar  en  la  vida  conyugal 
misma  el  más  alto  valor.  No  era  otra  cosa  que  la  interpretación 
de  la  enseñanza  de  san  Pablo:  «En  fin,  ora  comáis,  ora  bebáis,  o 
hagáis  cualquiera  otra  cosa,  hacedlo  todo  para  gloria  de  Dios» 
(1  Cor  10.  31). 

«El  espíritu  de  virginidad»  en  el  matrimonio  se  nos  aparece, 
pues,  como  un  largo  camino  que  desde  la  fidelidad  esencial  a  la  ley 
moral  de  la  vida  conyugal,  a  través  de  la  asimilación  de  motivos  de 
castidad  cada  vez  más  profundos,  sin  renegar  el  aspecto  físico  y  per- 
sonal del  amor  conyugal,  conduce  a  infundir  en  él  un  valor  espiri- 
tualmente  más  elevado  cada  vez  hasta  hacer  preeminente  el  amor  de 
Cristo  y  el  amor  de  Dios.  En  un  momento  dado  puede  también 
imphcar  una  renuncia  libre  y  voluntaria,  incluso  definitiva,  a  los 
aspectos  físicos  y  personales  del  amor,  en  uno  de  los  cónyuges  o 
en  ambos :  es  una  anticipación  y  una  nostalgia  de  la  vida  del  paraíso, 

30.  Tal  es,  como  se  sabe,  el  motivo  de  caridad  preeminente  sugerido  por  los  padres 
de  la  Iglesia  —  que  se  inspiran  en  esta  circunstancia  en  el  libro  de  Tobías  —  para  justificar 
la  unión  conyugal.  Cf.  L.  Godefroy,  Mariage  dans  les  Pires,  en  Dicl.  Théol.  Cath.,  t.  ix, 
2077-2123. 
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en  la  cual  el  amor  de  los  esposos,  totalmente  absorbido  por  la  ca- 
ridad, será  una  forma  particular  de  esta  vida  de  comunión  espi- 
ritual en  que  «los  hombres  no  tienen  mujeres  ni  las  mujeres  ma- 
ridos» (Mt  22,  30).  Aquí,  en  la  tierra,  es  posible  alcanzar  esta  forma 
del  amor  conyugal  cuando  la  renuncia  voluntaria,  lejos  de  disminuir 
o  de  debilitar  la  comunión  de  las  almas,  más  bien  la  aumenta,  y 
une  a  cada  uno  y  a  los  esposos  más  íntimamente  a  Dios. 

Cierta  tradición  espiritual  en  la  Iglesia,  que  se  inspira  en  el 
consejo  de  san  Pablo  (1  Cor  7,  5),  considera  como  un  medio  peda- 
gógico normal  la  mortificación  voluntaria  en  el  uso  de  la  vida  con- 
yugal, especialmente  durante  ciertos  períodos  litúrgicos  Conviene 
no  subestimar  esta  enseñanza:  no  proviene  del  desprecio  hacia  la 
vida  conyugal,  sino  de  un  conocimiento  exacto  de  los  métodos  a 
emplear  para  someter  los  deseos  del  instinto  al  dominio  de  la  razón, 
es  decir,  del  espíritu,  particularmente  en  nuestra  condición  de  natu- 
raleza caída,  y  más  aún  de  la  certeza  sobrenatural  de  que  una  unión 
profunda  con  Cristo  se  nutre  de  actos  de  generosidad  realizados  por 
amor  a  Él,  y  para  unos  esposos  el  terreno  de  la  vida  conyugal  es 
uno  de  los  más  accesibles  a  su  generosidad.  No  hay  que  olvidar 
además  que,  precisamente  por  esta  educación  a  la  mortificación 
inspirada  en  el  amor,  la  Iglesia  ha  transformado  poco  a  poco  las 
costumbres  y  afinado  la  comprensión  del  amor  conyugal. 

Lo  que  importa  subrayar  a  este  respecto,  para  situarse  plena- 
mente en  el  espíritu  de  san  Pablo,  es  la  Ubertad  espiritual  de  la  que 
los  esposos  cristianos  deben  estar  animados  para  adoptar  sus  deci- 


31.  Véase  en  qué  términos,  al  final  de  su  exposición  del  sacramento  de  matrimonio,  el 
Catechisinus  ad  Parochos  del  concilio  de  Trente  recuerda  explícitamente  esta  tradición 
espiritual:  «Puesto  que  todos  los  bienes  deben  ser  pedidos  a  Dios  por  santas  oraciones,  hay 
otra  cosa  (además  de  los  deberes  morales  concernientes  a  los  deberes  conyugales)  de  la 
que  hay  que  instruir  a  los  fieles:  y  es  que  de  tiempo  en  tiempo,  interdum,  se  abstengan  de 
las  relaciones  conyugales  para  dedicarse  a  la  oración  y  a  la  súplica.  Y,  en  primer  lugar, 
que  no  se  olviden  de  observar  esta  regla  cuando  menos  tres  días  antes  de  acercarse  al  sa- 
cramento de  la  eucaristía,  y  más  frecuentemente  aún  durante  el  ayuno  solemne  de  la 
cuaresma,  como  nuestros  padres  nos  han  enseñado  justa  y  santamente.  Ocurrirá  así  que 
sentirán  aumentar  en  ellos  los  beneficios  mismos  del  matrimonio,  por  un  enriquecimiento 
de  la  gracia  divina,  y  que,  haciendo  una  vida  piadosa,  no  solamente  proseguirán  tranquila 
y  apaciblemente  su  camino  sobre  la  tierra,  sino  que  se  consolidarán  en  una  verdadera  y 
estable  esperanza  de  alcanzar,  con  el  socorro  de  Dios,  la  vida  eterna»  (cf.  Calechismus  ad 
Parochos,  II  parte,  cap.  VIII,  n.  34). 

La  enseñanza  aquí  expuesta  se  remonta,  eíectivamente,  a  los  más  remotos  tiempos  de  la 
Iglesia:  se  encontrarán  los  primeros  elementos  en  Orígenes  (In  Ezech.,  hom.  7,  222:  PG, 
13,  793).  Para  comprenderlo  exactamente  conviene,  sin  embargo,  tener  en  cuenta  numerosos 
factores  históricos  y  no  sólo  doctrinales;  de  todas  maneras,  por  lo  que  respecta  a  la  posi- 
bilidad de  acercarse  a  la  santa  mesa,  está  ciertamente  superado  por  la  enseñanza  explícita 
del  magisterio  actual  sobre  las  condiciones  necesarias  para  la  comunión  diaria.  Pero  el 
espíritu  de  esta  doctrina  tradicional  forma  parte  todavía  del  patrimonio  espiritual  de  la 
Iglesia. 
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siones.  No  existen  reglas  obligatorias  por  las  cuales  deban  sentirse 
ligados,  y  no  deben  tampoco  sentirse  obligados  a  reproducir  la  ac- 
titud ajena,  aunque  la  luz  de  una  experiencia  positiva  cristiana  pueda 
iluminar  la  marcha  de  los  que  están  todavía  al  comienzo  de  su 
camino.  Pero  la  regla  suprema  para  ellos  también,  en  este  terreno 
muy  especialmente,  sigue  siendo  la  obediencia  al  Espíritu:  «Siendo 
cierto  que  los  que  se  rigen  por  el  espíritu  de  Dios,  ésos  son  hijos  de 
Dios»  (Rom  8,  14).  Todo  cuanto  hagan  escuchando  la  voz  del  Es- 
píritu —  el  cual,  en  la  fidehdad  constante  a  la  ley  moral,  podrá 
sugerir  de  cuando  en  cuando  el  gozar  con  reconocimiento  hacia 
Dios  de  los  dones  del  amor,  o  bien  el  renunciar  a  ellos  temporal- 
mente para  afirmar  todavía  más  la  autenticidad  del  amor  hacia 
Dios  — ,  todo  los  unirá  más  profundamente  con  Dios  cuando  crezca 
en  ellos  un  amor  conyugal  cada  vez  más  semejante  al  amor  de  Cris- 
to por  la  Iglesia  y  por  el  Padre:  un  amor  de  esposo  que  reúne  todas 
las  riquezas  y  las  profundidades  del  amor  conyugal  y  del  espíritu 
de  virginidad. 

¿Es  posible  todo  esto?  Sin  duda  alguna,  porque  es  la  vocación 
sobrenatural  contenida  y  conferida  por  la  gracia  en  el  sacramento 
del  matrimonio. 
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Por  K.  VL.  TRUHLAR,  S.  I. 
Profesor  de  la  Universidad  Gregoriana,  de  Roma 


En  el  curso  de  su  experiencia  histórica,  la  Iglesia  ha  visto  siem- 
pre en  la  obediencia  una  prueba,  una  ascesis,  una  muerte,  una  cruz. 
Pero  al  mismo  tiempo  la  obediencia  ha  aparecido  siempre  como 
una  expansión  de  la  vida  y  como  una  resurrección,  toda  traspasada 
de  luz  y  de  alegría.  De  la  ley  nueva,  más  aún  que  de  la  ley  antigua 
y  en  un  sentido  nuevo,  se  puede  afirmar  que  es  confortación  para 
el  alma,  alegría  para  el  corazón,  luz  de  los  ojos,  delicias,  canto 
(Ps  99,  8  ss.;  119,  103;  119,  54).  El  símbolo  de  la  luz  alegre  que 
penetra  a  través  de  la  obediencia,  es  la  alegría  de  las  estrellas 
obedientes : 

Las  estrellas  difundieron  su  luz  en  sus  estaciones  y  se  llenaron  de 
alegría: 

fueron  llamadas  y  al  instante  respondieron:  ¡Aquí  estamos! 
Y  resplandecieron  gozosas  de  servir  al  Señvr  que  las  creó. 

(Bar  3,  34-35). 

Ahora  bien,  esta  muerte  puede  y  debe  ser  en  toda  existencia 
cristiana  fuente  de  luz,  de  confortación,  de  renovación.  Sin  duda  es, 
ante  todo,  el  desarrollo  de  las  órdenes  rehgiosas  el  que  ha  hecho 
que  en  el  interior  de  la  Iglesia  se  haya  tenido  conciencia  de  la  obe- 
diencia en  su  función  sobrenatural,  y  allí  fue  como  incorporada  a 
la  vida  cristiana.  Sin  embargo,  todos  los  cristianos  tienen  en  ella 
su  parte,  hasta  los  laicos;  estos  últimos,  claro  está,  de  una  manera 
diferente  a  la  de  los  rehgiosos. 

Tal  es  precisamente  el  objeto  de  este  estudio:  mostrar  en  qué 
medida  y  con  qué  abundancia  esta  fuente  de  fuerza  está  abierta 
a  todos  los  cristianos  y,  por  tanto,  a  los  laicos  (11),  y  luego  describir 
el  carácter  propio  de  la  obediencia  de  los  laicos  (III).  Pero  para 
esto  es  preciso  esclarecer  previamente  y  con  cuidado  la  noción  mis- 
ma de  obediencia  (T). 
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LA  NOCIÓN  DE  OBEDIENCIA 


¿Qué  es  la  obediencia?  Su  fundamento  es  la  autoridad:  autori- 
dad divina  o  autoridad  humana  derivada  de  Dios.  La  autoridad 
aspira  al  bien;  no  sólo,  como  se  cree  y  se  dice  con  harta  frecuencia, 
al  bien  común,  sino  también  al  privado  (que  se  piense,  por  ejem- 
plo, en  el  bien  privado  al  cual  está  ordenada  la  autoridad  de  los  pa- 
dres en  el  interior  de  la  familia).  Entre  las  múltiples  maneras  posibles 
de  alcanzar  el  bien,  la  autoridad  escoge  una  que  propone  como  obli- 
gatoria. La  voluntad  «autoritativa»  se  expresa  en  la  ley.  Ésta  es  el 
hilo  conductor  obligatorio  del  obrar  humano.  Preferimos  el  término 
«ley»  (lex)  al  de  precepto  (praeceptum),  porque  tiene  una  mayor 
amplitud,  pero  también  porque  la  voluntad  «autoritativa»  del  Crea- 
dor se  expresa  y  requiere  la  obediencia  hasta  en  las  normas  que  no 
están  aclaradas  por  ningún  precepto  formal,  pero  que  tiene  su  fun- 
damento en  el  ser  creado,  natural  o  sobrenatural.  Coincidencia  de 
la  voluntad  propia  con  la  voluntad  «autoritativa»  expresada  en  la 
ley,  tal  es  la  obediencia. 

¿Cuál  es  su  estructura  interna?  En  el  acto  de  obediencia,  el 
hombre  se  asimila  el  objetivo,  o  el  contenido,  de  la  determinación 
«autoritativa»,  de  tal  modo  que  ese  contenido  asimilado  se  hace, 
en  la  voluntad  obediente,  principio  de  la  iniciativa  y  del  movimiento 
que  toma  a  su  cargo  y  que  lleva  a  término  el  impulso  inicial  de  la 
voluntad  «autoritativa».  El  que  obedece  reconoce  el  carácter  obli- 
gatorio de  la  posibilidad  determinada  por  la  voluntad  «autoritativa» 
y  propuesta  como  tal  por  la  ley,  y  renuncia  a  otras  maneras  posi- 
bles de  alcanzar  el  bien.  Así  rinde  a  la  autoridad  el  homenaje  que 
le  es  debido :  la  docilidad.  La  disposición  permanente  a  tal  docilidad 
constituye  la  virtud  de  obediencia,  que  puede,  con  relación  a  ciertos 
objetos,  estar  confirmada  por  el  voto  de  obediencial 

1.    C£.  LThK',  IV,  602-603:  art.  Gehorsam,  11;  Moraltheologich  (L.  Berg). 
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La  obediencia  comprende  igualmente  en  su  objeto  formal  el 
cumplimiento  de  otras  virtudes  (justicia,  pureza...)  en  la  medida  en 
que  son  formalmente  exigidas  por  la  ley,  y  en  la  que,  por  consi- 
guiente, su  cumplimiento  es  requerido  para  que  se  realice  la  doci- 
lidad con  respecto  a  la  voluntad  de  la  autoridad.  Que  no  se  diga 
que  se  trata  aquí  de  obediencia  en  el  sentido  amplio;  se  trata  de  una 
coincidencia  dócil  de  la  voluntad  propia  con  la  voluntad  «autorita- 
tiva»  y,  por  tanto,  de  obediencia  en  el  sentido  estricto.  Sin  duda  es 
preciso  que,  en  este  caso,  las  virtudes  en  cuestión  sean  practicadas 
formalmente  como  docilidad  a  la  voluntad  «autoritativa»;  sino  la 
obediencia  no  se  realiza  en  ellas  más  que  de  manera  implícita.  Obe- 
diencia implícita  que  se  encuentra  ya  en  la  caridad,  forma  de  todas 
las  virtudes,  en  tanto  en  cuanto  ella  incluye,  en  respuesta  al  amor 
de  benevolencia  de  Dios,  la  realización  de  su  voluntad  «autori- 
tativa». 
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Veamos  ahora  qué  formas  reviste  la  obediencia  en  la  historia 
de  la  salvación.  Solamente  desde  este  punto  de  vista,  considerando 
el  acontecimiento  de  la  salvación  en  su  conjunto,  descubriremos  la 
intensidad  y  la  amplitud  de  esta  forma  forjadora  y  la  función 
de  la  obediencia  en  cada  miembro  de  la  Iglesia,  y  por  tanto,  en 
cada  laico. 

La  obediencia  en  el  Antiguo  Testamento 

En  el  Antiguo  Testamento,  que  es  una  preparación  del  Nuevo 
(esto  es  también  cierto  con  respecto  a  la  obediencia),  se  trata  pri- 
meramente de  la  obediencia  a  la  voluntad  «autoritativa»  de  Yahveh 
en  el  marco  de  la  alianza,  cuyo  contenido  se  expresa  por  la  fórmu- 
la: «Vosotros  seréis  el  pueblo  mío  y  yo  seré  vuestro  Dios»  (ler  11, 
4;  Os  2,  25;  ler  7,  23;  24,  7).  Por  la  alianza,  el  pueblo  de  Dios  se 
compromete  a  cumplir  la  ley  de  Yahveh.  Ésta  es,  según  la  interpre- 
tación ulterior  del  Deuteronomio  y  del  hbro  de  los  Salmos,  el  con- 
junto de  la  revelación  divina  considerada  como  norma  de  vida. 
Así  la  ley  es  el  fundamento  de  la  vida  moral  y  religiosa  de  Israel, 
como  es  también,  a  causa  de  su  constitución  teocrática,  el  fundamen- 
to de  su  vida  civil  (1  Sam  8,  7  ss.;  10,  19).  De  aquí  la  insistencia 
sobre  el  conocimiento,  un  conocimiento  auténtico  y  vivido,  de  la  ley 
(Ex  13,  8;  Deut  33,  10;  Lev  10,  11;  Os  4,  6;  Prov  19,  16;  Eccli  19, 
17;  21,  11;  Sap  6,  18).  El  salmo  119  es  una  alabanza  de  la  belleza 
y  de  la  beneficencia  de  la  ley,  que  no  es  todavía  ese  yugo  insopor- 
table sobre  la  nuca  (Act  15,  10),  sino  que  es  reposo,  alegría,  luz,  can- 
to (Ps  119  y  19).  Así  como  el  destino  de  los  primeros  padres  de- 
pende de  la  obediencia  al  mandamiento  de  Yahveh  (Gen  22,  16  ss.), 
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de  igual  modo  la  eficacia  de  la  alianza  y  la  realización  de  las  prome- 
sas que  contiene  dependen  de  la  obediencia  del  pueblo  a  la  ley  (Gen 
22,  16  ss.;  Ex  19,  5;  ler  11,  2  ss.)-  De  aquí  el  celoso  cuidado  con  que 
Dios  vela  por  la  observancia  de  la  ley  (Ex  20,  5  ss.;  Deut  28,  15  ss.; 
ler  11,  2  ss.).  La  obediencia  vale  más  que  el  sacrificio  (1  Sam  15, 
22  ss.;  Eccl  4,  17). 

La  autoridad  humana  derivada  de  la  de  Yahveh  reside,  hasta  el 
siglo  XI  a.  de  J.C.,  en  el  jefe  de  familia  y  de  tribu.  Se  extiende  también 
al  terreno  religioso  (Ex  12,  21  ss.;  1  Sam  20,  6).  Aun  después  de  la 
alianza  del  Sinaí  y  de  la  entrada  en  Canaán,  donde  las  tribus  de  Is- 
rael se  unieron  para  formar  un  solo  pueblo,  no  hay  todavía,  para 
el  conjunto  del  pueblo,  una  autoridad  unificada;  la  autoridad  sigue 
estando  en  manos  de  los  ancianos,  es  decir,  de  los  principales  jefes 
de  familia  en  el  interior  de  la  tribu  (Ex  18,  24  ss.;  Deut  19,  12;  21. 
1-9;  Ruth  4,  2).  Sólo  ante  el  peligro  filisteo  pide  Israel  un  rey  hu- 
mano como  lo  tienen  los  pueblos  vecinos  (1  Sam  8,  5  ss.).  En  Egip- 
to, en  Sumeria,  en  Babilonia,  en  Asiría,  entre  los  hitítas  y  los  moa- 
bitas,  el  rey  recibe  su  poder  de  la  divinidad;  en  Israel,  lo  recibe  de 
Yahveh  (Sap  6,  3).  El  rey  es  elegido  por  Dios  (Deut  17,  14;  1  Sam  8, 
22;  10,  1;  10,  24;  16,  13;  2  Sam  7,  18),  es  Hijo  de  Dios  (2  Sam 
7,  14),  es  socorrido  y  sostenido  por  Dios  (2  Sam  7,  3),  es  el  ungido 
de  Yahveh  (1  Sam,  24,  10;  Ps  89,  39),  está  consagrado  (1  Sam  24, 
10  ss.;  2  Sam  1,  14),  es  temible  como  Yahveh  (Prov  24,  21);  blas- 
femar de  Dios  y  maldecir  al  jefe  de  su  pueblo  están  colocados  en 
el  mismo  plano  (Ex  22,  27),  porque  es  Yahveh  el  que  concede  al 
príncipe  su  dignidad  (Sir  10,  5). 

El  primer  deber  de  los  padres  es  la  educación  religiosa  y  sim- 
plemente humana  (Prov  4,  3  ss.);  se  basa  sobre  la  alta  estimación 
en  que  se  tiene  a  la  potencia  parental,  que  proviene  de  Dios  (Sir  3, 
1  ss.).  La  obediencia  a  los  padres  es  la  condición  de  una  vida  feliz 
(Ex  20,  12;  Deut  5,  16;  Prov  1,  8;  6,  20  ss.;  Sir  3,  1-16).  Final- 
mente, en  el  matrimonio,  la  mujer  está  sometida  a  su  marido 
(Gen  3,  16). 

La  obediencia  en  la  nueva  alianza 

El  Israel  de  Dios  de  la  nueva  alianza  (Gal  6,  16)  que  en  su  to- 
talidad, incluidos  también  los  laicos,  es  la  Iglesia  esposa  sometida 
a  Cristo  esposo  (Eph  5,  22  ss.).  Los  cristianos  son  aquí  extranjeros 
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y  huéspedes  en  busca  de  una  patria  (Hebr  11,  13-14),  y  durante  el 
viaje  obedecen  al  Guía  (ápy/yóí;),  a  Cristo  y  a  los  jefes  (y¡yoÚ[í.svoi.) 
de  la  Iglesia  (Hebr  13,  7).  Cuando  el  Padre  resucitó  a  Cristo  de  en- 
tre los  muertos,  le  elevó  «por  encima  de  todo  principado,  potencia, 
virtud,  señorío  y  de  cualquier  otro  nombre  que  pueda  llamarse... 
Puso  todo  a  sus  pies,  y  le  estableció  en  la  cumbre  de  todo,  cabeza 
para  la  Iglesia,  la  cual  es  su  cuerpo»  (Eph  1,  20  ss.)-  La  inserción 
en  este  cuerpo  se  realiza  por  el  bautismo  (1  Cor  12,  13;  Rom  6, 
3  ss.;  Col  2,  12  ss.),  por  el  cual  el  cristiano  se  convierte  en  «una 
criatura  nueva»  (Gal  6,  15)  que  se  compromete  a  llevar  «una  vida 
nueva»  (Rom  6,  4)  en  «la  obediencia  de  la  fe»  (Rom  1,  5;  16,  26), 
no  viviendo  ya  para  sí,  sino  para  Dios  (Rom  6,  11;  14,  7  ss.)  dentro 
del  marco  de  la  «nueva  alianza»  (Mt  26,  28;  2  Cor  3,  6),  en  el 
nuevo  mandamiento  (lob  13,  34),  el  de  la  caridad.  Sobre  este  man- 
damiento descansa  toda  la  existencia  cristiana  en  sus  múltiples 
aspectos  (Mt  22,  40);  este  mandamiento  incluye  el  cumplimiento 
de  los  otros  mandamientos  (Gal  5,  14),  los  «resume»  todos  (Rom 
13,  9)  como  Cristo  «resume»  todas  las  cosas  sobre  la  tierra  y  en 
el  cielo  (Eph  1,  10),  siendo  Él  mismo  «el  cumplimiento  de  la  ley» 
(Rom  13,  10).  Así,  en  la  alianza  nueva  toda  obediencia  está  resu- 
mida en  la  obediencia  al  mandamiento  de  la  caridad. 

Desde  el  primer  instante  de  su  existencia,  es  decir,  desde  el 
instante  de  la  encarnación,  la  nueva  alianza  está,  en  la  persona  de 
Cristo  que  es  su  centro,  toda  traspasada  de  obediencia;  tal  es  el 
sentido  de  la  declaración  implícita,  pero  real,  por  la  cual  Jesús  se 
dispone  a  cumplir  la  voluntad  del  Padre:  «Heme  aquí  que  vengo, 
para  cumplir,  oh  Dios,  tu  voluntad»  (Hebr  10,  5  ss.).  Esta  disposi- 
ción inicial  se  continúa  a  lo  largo  de  la  vida  de  Cristo.  Su  alimento 
es  hacer  la  voluntad  del  Padre  (lob  4,  34);  quiere  que  otros  se  nu- 
tran también  de  esta  voluntad  y  les  enseña  a  pedir  en  su  oración: 
«Hágase  tu  voluntad»  (Mt  6,  10);  quien  cumple  esta  voluntad  es 
para  Cristo  un  hermano,  una  hermana,  una  madre  (Mt  12,  50).  Este 
rasgo  característico,  la  obediencia  al  Padre,  aparece  sobre  todo  en 
la  pasión :  «Padre  mío,  si  es  de  tu  agrado,  aleja  de  mí  este  cáliz.  No 
obstante,  no  se  haga  mi  voluntad,  sino  la  tuya»  (Le  22,  42).  Toda 
la  obra  de  Cristo,  toda  su  vida  es  un  acto  de  obediencia  a  la  volun- 
tad del  Padre:  «Tengo  acabada  la  obra  cuya  ejecución  me  enco- 
mendaste» (loh  17,  4).  Lo  que  san  Pablo  transcribe  con  estas  pala- 
bras: «Se  humilló  a  sí  mismo,  haciéndose  obediente  hasta  la  muer- 


232 


La  obediencia  de  los  laicos 


te,  y  muerte  de  cruz»  (Phil  2,  8),  o  también:  «Por  la  obediencia 
de  uno  solo,  serán  muchos  constituidos  justos»  (Rom  5,  19),  la 
multitud  de  los  que,  por  el  bautismo,  están  sumidos  en  su  obedien- 
cia hasta  la  muerte  (Rom  6,  3  ss.)-  Es  la  obediencia  al  Padre  la  que 
notifica  la  obediencia  de  Jesús  a  los  acontecimientos,  a  la  Escritura 
(Mt  9,  13;  26,  52  ss.;  loh  19,  28  ss.)  y  a  los  hombres  (Le  2,  41  ss.). 

Según  el  Nuevo  Testamento,  la  autoridad  humana  proviene  de 
Dios.  Esto  es  cierto  primero  con  respecto  a  la  autoridad  del  Estado. 
Su  valor  está  afirmado  en  la  respuesta  a  la  pregunta  sobre  el  im- 
puesto debido  al  césar:  «Dad  al  césar  lo  que  es  del  césar  y  a  Dios 
lo  que  es  de  Dios»  (Mt  22,  15  ss.).  Por  otra  parte,  su  validez  no  es 
reconocida  más  que  a  condición  de  que  no  se  oponga  a  los  derechos 
de  Dios  (cf.  Act  4,  19;  Dan  3,  18).  Según  las  palabras  de  Jesús  a 
Pilato:  «No  tendrías  poder  alguno  sobre  mí  si  no  te  fuera  dado  de 
arriba»  (loh  19,  11),  es  Dios  quien  concede  el  poder,  y  así  la  suerte 
de  Cristo  depende  de  este  poder  divino.  Para  Pablo,  «toda  persona 
está  sujeta  a  las  potestades  superiores,  porque  no  hay  potestad  que 
no  provenga  de  Dios,  y  Dios  es  el  que  ha  establecido  las  que  hay. 
Por  lo  cual,  quien  desobedece  a  las  potestades,  a  la  ordenación  de 
Dios  desobedece»  (Rom  13,  1  ss.).  Como  en  los  versículos  siguientes 
(3  y  4)  se  trata  de  magistrados  que  «no  son  de  temer  por  las  buenas 
obras,  sino  por  las  malas»,  y  de  autoridad  que  otorga  elogios  a  las 
gentes  de  bien  «son  ministros  de  Dios  puestos  para  tu  bien»,  es 
evidente  que  Pablo  supone  un  poder  civil  que  no  abusa  de  sus 
derechos.  Pero  entonces,  puesto  que  es  Dios  quien  ha  establecido 
la  autoridad,  el  cristiano  no  debe  obedecer  solamente  por  temor  al 
castigo,  sino  también  por  obligación  de  conciencia  (v.  5).  E  igual- 
mente desde  este  punto  de  vista  deben  los  cristianos  regular  su  con- 
ducta con  respecto  a  los  funcionarios  romanos  que  perciben  los  im- 
puestos (v.  6  y  7). 

Sin  duda,  estas  palabras  del  Apóstol  están  asimismo  influidas 
como  todas  sus  afirmaciones,  por  su  posición  de  base  escatológica. 
Unos  versículos  más  adelante  (11-13)  habla  expresamente  de  la 
«llegada  del  día  de  la  eternidad»,  y  en  esto  está  uno  inclinado  a 
reconocer  la  clave  de  la  interpretación  de  Rom  13,  1-7.  Pablo  que- 
rria  decir  en  substancia :  ¿Para  qué  tomar  tan  en  serio  estas  potestades 
que  van  a  quedar  definitivamente  arruinadas?  Los  cristianos  no  pue- 
den ni  piensan  cambiar  el  orden  establecido;  por  eso,  durante  ese 
corto  lapso  de  tiempo,  este  orden  establecido  debe  ser  mantenido  y 
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respetado.  Pero  debe  uno  guardarse  de  hacer  un  juicio  harto  apre- 
surado. En  el  total  que  constituye  la  perícopa  de  Rom  13,  1-7,  no 
hay  una  sola  palabra,  ni  una  alusión  a  esta  perspectiva  escatológica 
de  desdén  por  el  mundo  presente;  si  el  Apóstol  hubiese  querido  des- 
arrollar su  argumentación  en  este  sentido,  hubiera  podido  hacer  el 
resumen  de  las  explicaciones  un  tanto  laboriosas  de  Rom  13,  1-7. 
En  realidad,  razona  de  una  manera  totalmente  opuesta:  las  autori- 
dades civiles  que  existen  de  hecho  están  instauradas  por  Dios;  no 
son  temibles  más  que  para  los  malhechores  y  no  para  las  gentes  de 
bien;  el  poder  civil  es  un  servidor  y  un  instrumento  de  Dios;  debe 
uno  someterse  a  él  «por  motivo  de  conciencia».  Claramente,  Pablo 
no  basa  su  argumentación  sobre  consideraciones  exteriores,  sino  que 
procede  desde  el  interior.  No  dice:  «no  os  preocupéis  inútilmente 
por  una  cosa  que  apenas  merece  la  pena;  sino:  lo  que  tenéis  ante 
vosotros,  en  resumidas  cuentas,  no  es  otra  cosa  que  Dios»  l 

Para  Pedro  (1  Petr  2,  13  ss.),  hay  que  someterse  al  emperador 
y  a  sus  enviados  «a  causa  del  Señor».  Aunque  los  pasajes  del  Apo- 
calipsis sobre  la  adoración  de  la  bestia  y  de  su  imagen  (13,  12-14  ss.; 
14,  9-11;  16,  2;  20,  4)  se  refieran  realmente  al  emperador  romano,  no 

2.  o.  Kuss,  Auslegting  und  Verkündigung,  I,  Ratisbona  1963,  p.  257.  Lo  que,  por 
otra  parte,  impresiona  en  este  pasaje,  es:  «que  la  adopción  de  una  actitud  por  parte  del 
Apóstol  no  entrañe  ningún  problema.  Poco  importa  la  explicación  que  tratemos  de  dar  a 
ello.  Acaso  su  abierto  "cosmopolitismo"  de  raíz  helenística.  Quizá  también  las  buenas 
experiencias  que  en  reiteradas  ocasiones  pudo  hacer  del  orden  romano.  O  más  bien  que, 
como  suele  ocurrir  (es  indudable,  por  ejemplo,  que  soslaya  la  dificultad  planteada  en  Rom 
13,  1-7),  simplifica  los  problemas  e  incluso  parece  no  verlos.  Del  mismo  modo  que  con 
absoluta  naturalidad  afirma  que  los  poderes  concretos  del  Estado  son  instituidos  por  Dios, 
considera  igualmente  obvio  el  que  estén  de  parte  de  Dios  y  del  bien,  en  el  legítimo  com- 
bate contra  el  mal.  Es  evidente  que  no  se  ha  producido  aún  ningún  conflicto  de  poderes, 
o  por  lo  menos,  el  Apóstol  no  menciona  ningún  caso.  Pero  ¿cuál  deberá  ser  la  actitud  del 
creyente  en  Cristo,  frente  a  un  poder  estatal  que  constituye  una  amenaza  para  las  malas 
acciones,  pero  también  a  veces  para  las  buenas?  ¿Qué  ocurriría  cuando  el  creyente  ya  no 
logre  ponerse  de  acuerdo  con  los  poderes  públicos  sobre  si  un  hecho  determinado  es  bueno 
o  malo?  ¿Cómo  debe  comportarse  el  creyente  cuando  los  poderes  del  Estado  atacan  abier- 
tamente su  fe?  A  tales  cuestiones,  que  pronto  serán  de  actualidad  para  situar  al  cristiano 
frente  a  los  problemas  que  se  le  plantean  ante  el  Estado,  el  Apóstol  no  da  ninguna  res- 
puesta» (ibid.,  257-58).  «Die  Problemlosigkeit  der  Stellungnahme  des  Apostéis.  Wie  man 
das  auch  erkiaren  mag  -  etwa  mit  seinem  aufgeschlossenen  hellenistischen  "Weltbürgertum", 
mit  den  guten  Erfahrungen,  die  er  in  zahlreichen  Fallen  mit  roniischer  Ordnung  machen 
konnte,  oder  wie  immer-,  sicher  ist,  dass  er  Rom  13,  1-7  lastende  Schwierigkeiten  umgeht, 
dass  er  die  Problematik  vereinfacht,  ja  gar  nicht  zu  sehen  scheint.  Ebenso  selbstverstandlich, 
wie  er  behauptet,  dass  die  konkreten  staatlichen  Gewalten  von  Gott  eingesetzt  sind,  sieht 
er  sie  jeweils  ganz  selbstverstandlich  auch  auf  der  Seite  Goltes  und  des  Guten  im  legitimen 
Kampfe  gegen  das  Bose  stehen.  Eine  Konfliktslage  hat  sich  offenbar  noch  nicht  ergeben, 
jedenfalls  wird  sie  mit  keinem  Wort  erwahnt.  Aber  wie  sollte  sich  der  an  Christus  Glaubende 
einer  staatlichen  Gewalt  gegenüber  einstellen,  die  etwa  nicht  mehr  bloss  ein  Schrecken  für 
dio  bose  Tat  ist,  sondern  zuweilen  auch  für  die  gute?  Was  solí  geschehen,  wenn  der  Glau- 
bende sich  mit  den  staatlichen  Gewalten  über  die  Qualifizierung  einer  Tat  ais  gut  oder 
bose  nicht  mehr  einigen  kann?  Wie  solí  sich  der  Glaubende  verhalten,  wenn  sich  die  staat- 
liche  Gewalt  entschieden  gerade  gegen  seinen  Glauben  wendet?  Aut  solche  für  die  Stellung 
der  Christen  dem  Staat  gegenüber  baid  aktuell  werdende  Probleme  gibt  der  Apostel  hier 
keine  Antwort»  (ibid.  257-258). 
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deben  ser  interpretados  como  una  toma  de  posición  hostil  con  res- 
pecto al  poder  civil,  sino  como  la  negativa  del  culto  al  emperador. 
La  libertad  que  Cristo  nos  ha  dado  (Gal  5,  1)  no  debe  servir  de 
pretexto  a  una  rebeUón  contra  el  Estado;  supone,  en  efecto,  una 
entera  sumisión  a  la  voluntad  de  Dios,  incluyendo  en  esto  lo  que 
concierne  a  las  relaciones  con  el  Estado  (Gal  5,  13;  Rom  6,  18  ss.). 

Los  esclavos  deben  obedecer  como  si  tuviesen  que  entendérselas 
con  Cristo,  «Obedeced  a  vuestros  amos  temporales,  no  como  si  no 
pensaseis  más  que  en  complacer  a  los  hombres,  sino  como  siervos 
de  Cristo  que  hacen  de  corazón  la  voluntad  de  Dios»  (Eph  6,  5  ss.; 
Col  3,  22  ss.).  En  el  matrimonio,  que  la  mujer  esté  sometida  a  la 
autoridad  del  marido  (1  Cor  11,  3  ss.;  Eph  5,  22;  1  Petr  3,  1),  «como 
al  Señor»  (Eph  5,  22),  o  «como  se  debe  en  el  Señor»  (Col  3,  18). 
Sin  embargo,  que  la  autoridad  del  marido  no  sea  dura;  que  imite 
la  de  Cristo  (Col  3,  19;  Eph  5,  25  ss.).  Que  los  hijos  estén  sometidos 
a  la  autoridad  de  los  padres  (Col  3,  20)  «como  al  Señor»  (Eph  6,  1). 
La  obediencia  a  los  padres  es  una  condición  de  la  felicidad  (Mt 
15,  4;  19,  19)  y  esto  place  a  Dios  (Col  3,  20;  1  Tim  5,  4).  Sin  em- 
bargo. Cristo  debe  ser  amado  más  que  los  padres  (Mt  10,  37)  y  la 
autoridad  parental  no  debe  exasperar  a  los  hijos  (Col  3,  21). 

Que  toda  autoridad  humana  se  adapte  al  ejemplo  de  Cristo,  que 
no  ha  venido  para  ser  servido,  sino  para  servir  (Me  10,  45),  y  que 
hizo  de  servidor  de  sus  discípulos  cuando  era  su  maestro  y  Señor 
(loh  13,  13  ss.).  En  la  comunidad  cristiana,  la  autoridad  no  debe 
degenerar  en  despotismo  y  en  abuso  de  poder  (Me  10,  42;  Le  22, 
25);  debe  ser  un  servicio.  «Que  el  mayor  de  entre  vosotros  se  porte 
como  el  menor,  y  el  que  tiene  la  precedencia,  como  sirviente»,  como 
aquel  a  quien  le  incumben  las  tareas  más  duras  y  más  humildes, 
«y  el  que  gobierna,  como  el  que  sirve»  (Le  22,  26;  Me  10,  43  ss.). 
Esta  norma  vale  primero  para  los  ancianos:  «Que  apacentéis  la 
grey  de  Dios  puesta  a  vuestrp  cargo,  velando  sobre  ella  no  por  un 
sórdido  interés,  sino  gratuitamente,  con  voluntad  que  sea  según 
Dios»  (1  Petr  5,  2  ss.). 

Tal  es,  según  la  Escritura,  el  desenvolvimiento  de  una  vida  ver- 
daderamente cristiana,  y  entre  otras  de  una  vida  de  laico  adulto; 
una  vida  regida  por  la  obediencia,  impregnada  de  obediencia  en 
sus  diversas  formas:  obediencia  a  Dios,  a  Cristo,  a  la  Iglesia,  al 
Estado,  a  los  padres...  pero  constituyendo  todo  esto  una  unidad, 
porque  es  siempre  «al  Señor»  a  quien  se  obedece. 
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La  enseñanza  de  la  Escritura  sobre  la  obediencia  cristiana  está 
desarrollada  en  la  tradición  ^  En  el  interior  de  la  forma  de  obediencia 
común  a  todos  los  cristianos,  se  desarrolla  poco  a  poco  la  obedien- 
cia religiosa  *.  Por  ella  se  llega  al  voto  de  obediencia  ^  Hasta  que, 
en  el  curso  del  desarrollo  del  derecho  canónico,  la  obediencia  esté 
asumida  por  la  legislación  de  la  Iglesia  ^ 

La  vida  cristiana  en  su  conjunto  como  obediencia 

Desde  el  punto  de  vista  de  la  teología  sistemática,  la  obediencia 
del  cristiano  y,  por  tanto,  también  del  laico,  es  una  determinación 
concreta  de  esta  orientación  fundamental  hacia  Dios  a  la  cual  está 
obligado  todo  cristiano  por  el  simple  hecho  de  su  bautismo.  Por 
el  bautismo  está  «santificado»,  consagrado  a  Dios  por  Cristo.  Su 
vida  debe  corresponder  a  su  ser,  no  debe  vivir  para  él,  sino  para 
Dios  a  quien  está  consagrado.  Amar  a  Dios  significa  hacer  su  vo- 
luntad, la  voluntad  de  la  más  alta  autoridad,  voluntad  que  se  ex- 
presa en  la  ley  divina  positiva,  en  las  normas  generales  sobrena- 
turales (es  decir,  fundadas  en  el  orden  sobrenatural),  en  las  normas 
naturales,  en  la  situación  concreta,  en  la  conducta  interior  del  Es- 
píritu Santo;  y  esto  de  tal  modo  que  en  cada  ocasión  la  voluntad 

3.  Cf.  M.  Olphe-Gaillard,  Histoire  de  l'obéissance  religieuse:  Des  Péres  du  désert  au 
cénobitisme  de  Saint  Basile  el  de  Saint  Benoit,  en  L'obéissance  et  la  religieuse  d'aujourd'hui, 
París  1951,  p.  21-36;  J.  Loosen,  Cestaltwandel  im  religiosen  Gehorsamsideal,  en  GuL  24 
(1951)  196-209;  A.M.  Henry,  Obéissance  commune  et  obéissance  religieuse,  en  «Vie  Spir.», 
supl.,  26  (15  sept.  1953)  249-282;  RGG",  il,  1263-1264:  art.  Gehorsam.  I.  Religionsge- 
schichtlich  (K.  Goldammer). 

4.  Para  el  nacimiento,  desarrollo  y  transformaciones  de  la  obediencia  religiosa,  he  aquí 
las  fuentes  más  importantes:  Apophthegmala  Pairum,  PG,  65  ,  71-440  y  PG,  73,  885-1002; 
san  Basilio,  Regulae  fusius  tractatae,  PG,  31,  905-1052;  ídem,  Regulae  brevius  traclatae, 
PG,  31,  1080-1305;  Casiano,  De  instilutione  coenobiorum  et  de  octo  principalium  vitiorum 
remedas  libri  duodecim,  CSEL  17;  ídem,  Collationes  xxrv,  CSEL  13;  F.  Halkin,  Sancti 
Pachomii  vitae  graecae,  en  «Subsidia  hagiographica»,  19,  Bruselas  1932;  A.  Bonn-L.Th.  Le- 
FORT,  Pachomiana  latina.  Regle  et  épitres  de  Saint  Pachóme,  ép'itres  de  Saint  Pachóme, 
épttres  de  Saint  Théodore  et  "liber"  de  Saint  Orsiesius.  Apéndice:  La  régle  de  Saint  Pa- 
chóme, fragments  coptes  et  excerpta  grecs:  Bibliothéque  de  la  RHE,  7,  Lovaina  1932; 
Cesíreo  de  Arles.  Regula  Sanctorum  Virginum,  ed.  G.  Morin,  Flor  Patr.  34;  san  BENrro, 
Regula  Monasleriorum,  ed.  B.  Linderbauer,  Flor  Patr.  17;  san  Francisco  de  Asís,  Regula 
secunda;  san  Ignacio  de  Loyola,  Constitutiones  Soc.  lesu. 

5.  La  naturaleza  de  la  fórmula  que  los  monjes  de  Atripé  tenían  que  firmar  (J.  Lei- 
POLDT,  Schenute  von  Átripe  und  die  Entstehung  des  nationalen  agyptischen  Christentums, 
TU  25,  Leipzig  1903,  p.  109,  195-196)  no  es  conocida  con  certeza.  Parece  ser  que  Basilio 
exigió  de  sus  monjes  al  menos  una  declaración  implícita  de  obediencia  (cf.  Regulae  brevius 
tractatae,  1-2;  PG,  31,  1081C-1084A,  y  De  renuni.  saec,  4;  PG,  31,  633B);  sin  embargo,  no 
se  ha  probado  la  existencia  de  un  voto  especial  de  obediencia  (cf.  D.  Amano.  L'ascése 
monastique  de  Saint  Basile,  Maredsous  1949,  324-335).  Para  san  Benito,  cf.  Regula  Monas- 
teriorum,  cap.  Lvin. 

6.  Para  los  clérigos,  cf.  CIC,  can.  127;  para  los  religiosos,  can.  252,  §  5;  499,  5  1; 
501.  §  1;  593;  627,  §  2;  630-631;  633,  §  1;  639,  §  1. 
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de  Dios  debe  ser  descifrada,  leída  a  partir  de  la  situación  concre- 
ta, de  la  ley  divina  positiva  que  hace  posible  su  interpretación,  de 
las  normas  naturales  y  sobrenaturales  que  la  conciemen,  a  partir 
de  la  conducta  interior  del  Espíritu  Santo,  guiándonos  al  seno  mis- 
mo de  esta  situación.  Semejante  en  esto  a  la  vida  de  Cristo,  la  vida 
del  cristiano  es  toda  obediencia,  porque  todo  en  ella  es  cumpli- 
miento formal  o  implícito  de  la  voluntad  «autoritativa»  divina. 
Esta  obediencia  es  grata  a  Dios  porque  se  realiza  en  virtud  del 
dinamismo  de  la  obediencia  de  Cristo,  por  el  Espíritu  que  la  hace 
conforme  a  la  del  Hijo  bienamado. 

El  primer  mandamiento  de  Dios  concerniente  a  la  vida  cris- 
tiana es  el  precepto  de  la  caridad.  Su  cumplimiento  es  también,  al 
menos  implícitamente,  obediencia,  amor  obediente Su  campo  de 
aplicación  es  tan  vasto  como  el  del  precepto  de  la  caridad.  Ahora 
bien,  éste,  «siendo  el  fin  último  de  la  vida  cristiana,  no  conoce 
límites,  hasta  el  punto  de  que  no  podría  decirse  que  tal  grado  de 
caridad  está  sometido  al  precepto,  pero  que  lo  que  supera  los  lí- 
mites del  precepto  está  sometido  al  consejo,  porque  en  realidad 
lo  que  es  ordenado  a  cada  uno  es  amar  a  Dios  tanto  como  sea 
capaz» 

La  fuerza  que  hace  capaz  de  cumphr  este  precepto  es  la  virtud 
teologal  de  caridad  (caritas).  El  carácter  ilimitado  del  precepto 
corresponde  al  carácter  ilimitado  del  dinamismo  interno  de  la  virtud 
teologal  de  caridad.  Ésta  es,  en  efecto,  amor  de  bienquerencia  y 
nada  en  ella  limita  esta  bienquerencia;  en  el  testimonio  que  da  de 
su  amor  por  la  persona  amada,  no  puede  restringirse,  no  podría 
decir:  «Hasta  aquí,  sí,  pero  no  más  lejos.»  Esta  fuerza,  para  vivir, 
intenta  expresarse.  Para  esto,  se  remite  a  las  normas  éticas  co- 
munes, pero  al  mismo  tiempo  se  deja  conducir  interiormente  por 
Dios:  a  la  luz  y  bajo  el  impulso  de  su  gracia  actual,  y  a  esa  cla- 
ridad que  contiene  también  algo  de  la  voluntad  divina,  a  la  luz 
del  hoy  de  Dios  que  incluye  todo  ejercicio  de  una  virtud  teologal 

Para  expresarse,  la  caridad  sobrenatural  debe  traducirse  en 
actos;  estos  actos  no  están  todos  prescritos  y,  en  esto,  recaen  en  el 
consejo;  pero  cuando  son  necesarios  a  la  vida  de  la  caridad  y 
reconocidos  como  tales  por  la  conciencia  moral,  se  convierten  en 


7.  B.  Haring,  Das  Heilige  und  das  Guie,  Krailling  vor  München  1950,  p.  284-290. 

8.  Santo  Tomás,  Contra  retrahenles,  6;  cf.  ST,  n-ll,  184,  3. 

9.  Cf.  K.Vl.  Truhiar,  Structura  theologica  vitae  spiriiualis,  Roma  1961,  p.  74-75. 
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obligaciones  en  virtud  del  carácter  obligatorio  del  precepto  de  la 
caridad  El  dinamismo  interno  de  la  caridad  y  su  luz  interior  es 
el  que  indica  cuándo  estas  condiciones  están  cumplidas.  Natural- 
mente, no  es  necesario  que  esta  obediencia  de  amor  sea  vivida  con- 
tinuamente de  manera  explícita.  En  los  momentos  mismos  en  que 
el  cristiano  en  estado  de  gracia  no  piensa  expresamente  en  Dios, 
pero  en  que  su  actividad  y  sus  ocios  se  encuentran  orientados 
hacia  Él,  actividad  y  ocios  — como  mostraremos  más  adelante  — 
están  modelados  por  la  caridad.  Porque  la  orientación  básica  de 
la  voluntad  que  informa  las  actividades  y  los  ocios  recibe  la  im- 
pronta de  la  caridad  sobrenatural,  y  una  vez  recibida,  los  informa 
a  su  vez";  pero  para  desempeñar  su  papel  de  forma  sobrenatural, 
para  mover  y  ordenar  realmente,  la  caridad  debe  ser  realizada,  si  no 
explícitamente,  al  menos  implícitamente. 

Al  lado  de  la  ley  de  caridad  hay  otras  leyes  divinas  (justicia, 
pureza...)  que  poseen  su  naturaleza  propia.  A  cada  una  de  estas 
leyes  corresponde  una  manera  particular  de  cumplirlas,  consistente 
en  un  acto  propio  que,  sin  embargo,  al  menos  implícitamente,  es 
también  un  acto  de  obediencia:  la  justicia,  por  ejemplo,  es  una 
justicia  obediente;  la  pureza,  una  pureza  obediente.  Esta  obedien- 
cia respeta  la  naturaleza  propia  de  las  virtudes  que  abarca,  como  la 
caridad  que  desde  el  interior  informa  —  no,  sin  embargo,  como 
una  forma  substancial —  la  obediencia  y  las  virtudes  incluidas  en 
ella,  respeta  su  naturaleza  propia  y  sus  diferencias  específicas. 


Obediencia  a  las  leyes  humanas 

Puesto  que  la  ley  humana  debe  permanecer  en  el  interior  del 
ámbito  de  la  ley  divina  y  que  la  autoridad  humana,  tanto  eclesiás- 
tica como  civil,  es  participación  de  la  autoridad  divina,  la  obe- 
diencia a  la  ley  humana  es  también,  objetivamente  y  en  último 
análisis,  obediencia  a  Dios,  obediencia  determinada  en  su  fondo 
por  la  caridad,  que  informa  también  la  obediencia  a  la  ley  humana 
y  que  se  expresa  en  ella.  El  contenido  inmediato  de  una  obligación 
con  respecto  a  una  ley  humana  está  dado  por  la  ley  en  cuestión. 

10.  Cf.  ídem,  Imperfezione  positiva  e  carita,  en  cRivista  di  ascética  e  mistica»,  6  (1961) 
204-213. 

11.  Cf.  santo  TomXs,  /n  3  Sent.,  dist.  23,  q.  3,  a.  1.  sol.  1;  O  Lottin,  Morale  fonda- 
meníale,  Toumai  1954,  p.  386-402. 
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Indirectamente,  la  ley  obliga  a  emplear  todos  los  medios  normales 
requeridos  para  su  cumplimiento:  el  sujeto  está  obligado  a  recu- 
rrir a  los  medios  apropiados  para  adquirir  el  conocimiento  de  la 
ley  y  los  elementos  que  hacen  posible  su  cumplimiento  (por  ejem- 
plo, los  útiles  que  le  permitan  efectuar  un  trabajo  manual  encar- 
gado); debe  igualmente,  de  manera  racional,  apartar  todo  lo  que 
constituya  un  obstáculo  próximo  al  cumplimiento  de  la  ley,  o  cuan- 
do menos  lo  que  le  crea  un  grave  riesgo  de  no  cumplirla;  no  debe 
él  mismo,  sin  razón  suficiente,  crear  obstáculos,  sino  que  debe, 
por  el  contrario,  apartar  los  que  se  encuentren  sobre  su  camino. 
La  ley  humana,  como  ley,  conduce  al  acto  de  obediencia  y  a  los 
actos  de  las  otras  virtudes  que  ese  acto  incluye;  obliga  tanto  más 
cuanto  más  estrecha  sea  la  relación  de  su  contenido  con  el  bien. 
Pero  esta  exigencia  puede  provenir  o  bien  del  contenido  de  la  ley, 
o  de  las  circunstancias,  o  de  su  fin.  Para  que  una  ley  tenga  ese 
carácter  obligatorio,  es  preciso  que  se  refiera  y  que  se  aplique  exac- 
tamente al  caso  concreto,  o  que  la  realidad  concreta  entre  verda- 
deramente en  el  cuadro  de  la  ley.  En  la  práctica,  no  es  según  la 
ley  como  se  debe  obrar,  sino  según  su  verdadero  sentido  en  rela- 
ción con  la  realidad  del  caso  concreto:  de  aquí  la  función  de  la  epi- 
queya,  que  consiste  en  «regular  (moderari)  el  cumplimiento  de  la 
letra  de  la  ley»  ^  y  que  constituye  la  parte  prevalente  ( partem  po- 
tiorem)  de  la  justicia".  Además,  hay  motivo  para  distinguir  la 
acción  prescrita  por  la  ley  como  tal  y  la  manera  según  la  cual, 
desde  el  punto  de  vista  moral,  la  ley  debe  ser  cumplida.  Lo  que 
está  prescrito  jurídicamente,  es  realmente  un  acto  moralmente  obli- 
gatorio. Sin  embargo,  para  que  el  acto  jurídicamente  prescrito  sea 
cumplido  moralmente,  se  requiere  además  cierta  actitud  mental 
por  la  cual  se  intenta  comprender  y  observar  la  obra  ordenada, 
con  lo  cual  se  descarta  el  riesgo  de  una  interpretación  nominalista 


Una  obediencia  personal 

De  todo  esto  se  desprende  que  la  obediencia  del  cristiano  y, 
por  tanto,  también  la  del  laico  cristiano,  no  es  en  absoluto  un 


12.  Santo  TomXs,  ST,  ii-ii,  120,  2,  ad  3. 

13.  Ibid.,  ad  1. 

14.  Vista  de  conjunto  sobre  la  ley  humana  en  J.  FuCHs.  Theologia  moralis  generalis, 
1  Roma  1960,  110-150. 
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obrar  mecánico  y  como  producto  del  impulso  puramente  exterior 
de  la  ley,  sino  que  es  una  expresión  de  suyo  personal,  libremente 
cumplida,  en  la  cual  el  subordinado  ajusta  también  libremente  su 
voluntad  a  la  del  superior,  pero  donde  en  resumidas  cuentas  es 
realmente  él  quien,  al  obedecer  así,  se  mueve  por  sí  mismo.  La 
simple  hipótesis  de  una  orden  objetivamente  inmoral  dada  por 
un  superior  y  que  puede  ser  reconocida  como  tal  por  el  subordinado, 
y  que  por  esta  razón  no  debe  ser  ejecutada,  exige  del  subordinado  una 
conciencia  clara  de  sus  actos  dentro  del  cuadro  de  la  obediencia. 
Obedecer  sin  tener  previamente  la  certeza  moral  de  que  la  acción 
ordenada  es  lícita,  esto  es  inmoral.  El  hombre  es  responsable  de  todo 
cuanto  realiza,  incluso  de  lo  que  realiza  dentro  del  cuadro  de  la 
obediencia.  El  hecho  de  que  una  cosa  haya  sido  ordenada  no  desliga 
al  subordinado  de  su  responsabilidad. 

El  juicio  teórico  o  especulativo  del  subordinado  sobre  el  ca- 
rácter y  el  valor  de  la  orden  recibida  está  determinado  por  la  luz 
objetiva  de  la  verdad  y  no  por  la  opinión  del  superior:  «La  razón... 
no  tiene  la  misma  libertad  que  la  voluntad  y  está  en  su  naturaleza 
prestar  su  adhesión  a  lo  que  se  presenta  a  ella  como  cierto»  Una 
cosa  ordenada  no  se  convierte  en  excelente  por  el  hecho  de  que  la 
autoridad  la  tenga  por  tal,  si  en  reaUdad  no  lo  es  en  su  contenido 
objetivo,  independientemente  del  juicio  de  la  autoridad;  no  es  la  auto- 
ridad quien  hace  la  verdad.  Cuando  obra  conforme  a  su  naturaleza 
y  se  somete  a  la  verdad,  incluso  en  el  caso  de  que  el  subordinado 
sea  de  otra  opinión  que  el  superior,  la  razón  del  subordinado  obe- 
dece: obedece  a  aquel  que  la  ha  creado  tal,  obedece  a  Dios, 
suprema  autoridad.  Solamente  cuando  el  caso  no  está  claro  es  cuan- 
do el  respeto,  la  piedad  y  el  medio  sobrenatural  de  la  virtud  de 
obediencia  — y  ante  todo  la  imitación  de  Cristo —  hacen  incli- 
narse por  la  posición  del  superior.  Pero  en  el  juicio  práctico  que 
regula  la  ejecución  del  acto,  el  subordinado  debe  obedecer  a  la 
orden  de  una  autoridad  legítima  que  no  traspase  sus  límites,  aunque 
siga  pensando  que  el  fin  perseguido  podría  ser  alcanzado  mucho 
mejor  de  otra  manera 

Para  establecer  que  tal  orden  es  en  realidad  legítima,  no  es 
necesaria,  por  lo  general,  una  larga  reflexión;  basta  ordinariamente 


15.  San  Ignacio  de  Loyola,  Episl.  de  oboedieniia,  MHSI,  Mon.  Ign.,  ser.  ii,  t.  iv,  674. 

16.  Ct.  M.  Labourdette,  La  vertu  d'obéissance  selon  Saint  Thomas,  RThom,  57  (1957) 
626-656. 
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con  la  luz  de  ese  instinto  sobrenatural  con  que  Dios  ha  provisto 
al  cristíano  cuando  le  ha  concedido  el  don  de  la  «vida  nueva»,  y 
con  ella  de  la  vida  de  obediencia.  Además,  no  hay  que  identificar 
el  «juicio  propio»  con  el  juicio  «estrecho»,  «impuro»  o  «anárquico». 
Porque  en  el  caso  de  la  obediencia  cristiana,  cuando  se  habla  de 
juicio,  se  trata  de  una  facultad  de  la  razón  que  no  ha  sido  per- 
vertida completamente  por  el  pecado  original,  se  trata  incluso  de 
una  facultad  que,  pese  a  las  consecuencias  del  pecado,  ha  sido 
elevada  por  la  fe  y  por  los  dones  de  sabiduría,  de  conciencia  y  de 
inteligencia.  Un  espíritu  hipercrítico  en  grado  enfermizo  no  es  un 
instrumento  apropiado  para  determinar  si,  en  lo  concreto,  tal 
orden  es  o  no  legítima. 

Así,  la  obediencia  no  tiene  como  papel  reducir  la  actividad 
personal.  En  último  anáUsis,  incluso  dentro  del  cuadro  de  la 
obediencia,  el  justo  debe  buscar  personalmente  la  voluntad  de 
Dios:  él  es  quien  debe  establecer  la  legitimidad  de  la  orden;  esta 
orden,  es  él  quien  debe  personalmente  recibirla  y  ejecutarla;  es  él 
quien  debe,  por  su  propia  iniciativa,  escoger  y  disponer  todos  los 
elementos  particulares  necesarios  que  no  están  determinados  en 
la  orden  recibida. 


La  triple  observancia  de  la  regla,  según  Aquiles  Gagliardi 

Esta  manera  de  considerar  la  obediencia  como  expresión  activa 
de  la  personalidad  no  constituye  una  adquisición  de  la  conciencia 
cristiana  contemporánea.  ¡No  hay  más  que  remitirse  a  la  tradición  y  a 
su  enseñanza  sobre  la  epiqueya! "  Incluso  cuando  trata  de  la  obe- 
diencia religiosa,  este  aspecto  de  la  cuestión  reaparece  sin  cesar. 
Especialmente  instructiva  desde  este  punto  de  vista  es  la  expHca- 
ción  de  la  triple  observancia  de  la  regla  por  Aquiles  Gagliardi 
(1537-1607),  en  su  opúsculo  De  plena  cognitione  Instituti^.  Habla 
concretamente  de  la  observancia  de  la  regla  en  el  interior  de  la 
Compañía  de  Jesús.  Esta  observancia,  según  él,  1)  tiene  su  fundamen- 
to en  las  leyes  escritas  o  en  las  tradiciones;  2)  en  la  ley  interior  de 
la  caridad;  3)  en  una  unión  intensa  con  Dios,  por  la  cual  Dios 
obra  en  el  instituto,  le  conserva,  le  dirige,  le  desarrolla;  en  conse- 

17.  Cf.  E.  Hamel,  La  vertu  d'épikie,  en  «Sciences  eccl  »,  13  (1961)  35-56. 

18.  Brujas  '1882.  p.  85-86. 
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cuencia,  la  observancia  de  la  regla,  su  observancia  exacta,  es  tam- 
bién triple.  Nótese  cuán  amplio  es  el  horizonte  en  el  cual  está 
situada  la  observancia  de  la  regla;  ¡no  podría  bastar  para  satisfacer 
adecuadamente  a  la  regla,  referirse  a  la  letra!  «La  primera  manera 
de  observar  exactamente  la  regla  es,  por  decirlo  así,  literal  (quasi 
ad  litteram)...  y  es  propia  para  los  novicios  y  para  los  que  se  les 
asemejan...;  y  porque  no  poseen  mucha  luz  ni  experiencia,  habrá 
que  introducirlos  en  la  segunda  forma  de  experiencia  (et  guia 
non  habent  tantum  luminis  et  experientiae,  instruí  debebunt  ad 
secundam).»  Así  pues,  según  él,  la  observancia  quasi  ad  litteram 
no  constituye  en  absoluto  el  ideal.  No  se  debe  dejar  estancados 
en  ella  a  los  que  la  practican,  sino  que  se  los  debe  introducir  en  una 
forma  superior  de  observancia;  hay  que  ayudarlos  a  ello,  porque 
tienen  para  eso  muy  poca  luz  y  experiencia.  «La  segunda  for- 
ma de  observancia  se  regula  sobre  el  fin  con  una  caridad  pru- 
dente (mensuram  accipit  ex  fine  cum  prudenti  caritate),  y  es  a  ella 
a  la  que  corresponde  el  uso  de  la  epiqueya.»  En  esta  etapa  es 
preciso:  1)  «pesar  los  acontecimientos,  necesidades  y  otras  circuns- 
tancias de  la  situación  particular;  2)  considerar  el  espíritu  de  los 
que  han  establecido  reglas  y  constituciones,  y  3)  el  fin,  ad  maius 
Dei  obsequium,  de  la  Compañía  de  Jesús,  así  como  el  bien 
común;  4)  a  partir  de  esto,  hay  que  despertar  la  prudencia,  y 
entonces  la  prudencia  y  la  luz  eterna  enseñarán  juntamente  lo 
que  hay  que  hacer:  a)  debet  expenderé  rerum  particularium  eventus 
et  necessitates  et  reliquas  circumstantias;  b)  mentem  eorum  qui 
condiderunt  constitutiones  ac  regulas;  c)  finem  Societatis  ad  maius 
Dei  obsequium,  et  commune  bonum;  d)  hinc  prudentia  exciíari  debet, 
et  simul  cum  ea  lux  aeterna  docebit  quid  agendum  sil)».  ¡Qué 
lejos  se  está  de  una  observancia  mecánica  de  la  letra!  En  la  vigi- 
lancia de  la  prudencia,  la  situación  particular  está  captada  en 
profundidad;  la  intención  (mem)  del  legislador,  el  fin  de  la  Com- 
pañía, el  bien  común,  le  están  presentes  en  espíritu...  Y  esta  pru- 
dencia vigilante  está,  al  mismo  tiempo,  atenta  a  la  luz  por  la  cual 
Dios  nos  guía  interiormente.  Viene  entonces,  en  una  expresión  su- 
mamente osada  que  no  se  sabría  alabar  demasiado,  un  bosquejo 
de  la  tercera  forma  de  observancia  exacta  de  la  regla:  «Como  esta 
segunda  forma  de  observancia  nace  de  la  primera,  de  igual  modo 
de  la  segunda  nace  la  tercera:  la  de  la  unión  a  Dios,  en  la  cual 
el  hombre  está  movido  por  la  suprema  sabiduría  y  la  suprema  bon- 
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dad,  de  tal  modo  que  es  para  sí  mismo  su  propia  ley  o,  si  lo 
preferís,  está  Dios  en  él.  Dios,  regla  suprema  de  toda  buena 
voluntad  y  de  todo  buen  juicio.  Hasta  el  punto  de  que  el  hombre 
será  como  una  ley  animada,  puesto  que  tiene  la  ley  inscrita  en  su 
corazón.  Ut  autem  haec  secunda  observatio  ex  prima  oritur,  ita  ex  hac 
secunda  oritur  tertia,  nimirum  unionis  cum  Deo,  in  qua  Summa 
Sapientia  et  Bonitas  agit  hominem,  ita  ut  ipse  sibi  sit  lex,  vel  Deus 
in  eo,  qui  est  summa  regula  omnis  bonae  voluntatis  et  iudicii.  Unde 
ipse  erit  veluti  animata  lex  legem  habens  scriptam  in  corde.»  Ya  en 
la  segunda  forma  de  observancia  de  la  regla  está  inclusa  la  atención 
a  la  conducta  interior  de  Dios,  al  lado  de  la  prudencia  que  tiene 
en  cuenta  las  circunstancias  particulares,  la  intención  del  legislador, 
el  bien  común.  Ahora  el  acento  se  cambia  hacia  el  «dejarse  con- 
ducir» por  Dios,  ese  Dios  cuya  presencia  se  siente,  que  se  une 
al  hombre  y  le  revela  su  voluntad  La  vigilancia  de  la  prudencia, 
con  todo  lo  que  ella  debe  indagar  y  considerar,  está  reanudada 
y  asumida  en  esta  atención  a  Dios  expresando  su  voluntad  en  la 
unión  con  Él;  pero  ahora  la  atención  del  alma  se  dirige  primero 
a  esta  unión  a  Dios,  y  en  el  seno  mismo  de  esta  unión  es  donde 
vela  la  prudencia  con  sus  capacidades.  Según  Gaghardi,  debemos 
afirmar  que  es  en  la  medida  en  que  Dios,  revelando  al  hombre  su 
voluntad,  «escribe»  esta  voluntad  en  su  corazón,  en  la  medida 
en  que  no  se  forma  más  que  uno  con  Él  en  la  unión  divina,  cuando 
el  hombre  es  para  él  mismo  su  propia  ley;  ni  que  decir  tiene  que 
no  se  trata  de  una  ética  independiente  de  Dios  y  dictada  por  el 
hombre,  sino  por  Dios.  Ahora  bien,  lo  que  Gagliardi  enseña  de  la 
obediencia  religiosa,  hay  que  afirmarlo  de  toda  obediencia. 

Obediencia  y  fe 

Del  hecho  de  que  el  superior  participe  en  la  autoridad  de  Dios 
y  «represente»  a  Dios,  no  se  infiere  que  el  subordinado  deba,  ni  que 
pueda,  comportarse  ante  la  orden  concreta  como  ante  el  objeto 
de  la  fe.  En  la  fe,  él  se  apoya  sobre  la  autoridad  de  Dios  revelante, 
para  recibir  la  verdad  mediata  o  inmediatamente  revelada.  En 
cambio,  en  la  obediencia  el  subordinado  debe  creer  que  todo  poder 


19.    Cf.  K.  Rahner.  Lo  dinámico  en  la  Iglesia,  Herder,  Barcelona  1963,  p.  93-181. 
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legítimo  proviene  de  Dios,  puesto  que  Dios  lo  ha  revelado,  pero 
no  puede  creer  que  tal  orden  concreta  sea  legítima,  porque  Dios  no 
ha  revelado  nada  a  este  respecto.  La  legitimidad  no  puede  estar 
establecida  más  que  por  la  actividad  personal  del  subordinado;  y 
cuando  la  ha  establecido,  el  subordinado  sabe  solamente  que  esta 
orden  expresa  la  voluntad  de  Dios. 

La  obediencia  en  el  ejercicio  del  mando 

El  mismo  que  manda,  cuando  manda  legítimamente,  está  también 
obligado  a  obedecer,  a  obedecer  a  Dios.  Así,  ningún  hombre,  en  el 
ejercicio  del  mando,  es  pura  y  simplemente  superior;  es  al  mis- 
mo tiempo  y  ante  todo  subordinado.  Un  acto  de  obediencia  con- 
forme a  su  naturaleza  requiere  obediencia  del  superior  y  del 
subordinado.  Y  así  como  el  subordinado  no  está  seguro,  por  el 
solo  hecho  de  que  es  subordinado,  de  que  ejecutará  correctamente 
las  órdenes,  de  igual  modo  el  superior,  por  el  solo  hecho  de  que  es 
superior,  no  está  seguro  de  que  ejercerá  correctamente  su  poder. 
Ante  Dios,  superior  e  inferior,  son  ambos  dos  redimidos,  hijos  del 
Padre  en  busca  de  su  voluntad;  esta  voluntad,  el  superior  debe  inten- 
tar conocerla  a  fin  de  dar  sus  órdenes  de  conformidad  con  ella,  y 
el  inferior  a  fin  de  cumplir  la  orden  legítima  según  esta  misma 
voluntad.  No  es  sólo  el  inferior  quien  debe  ver  a  Cristo  en  el 
superior;  lo  contrario  es  también  cierto:  el  superior  debe  ver 
a  Cristo  en  el  inferior,  porque  éste  también  es  miembro  del  cuerpo 
místico  de  Cristo.  Sin  embargo,  el  subordinado  debe,  en  el  superior, 
ver  a  Cristo  a  título  particular,  porque  éste  participa  en  la  auto- 
ridad de  Cristo.  Y  así  como  el  inferior  debe  contribuir,  por  el  cum- 
plimiento de  una  orden  legítima,  a  la  vida  del  cuerpo  místico  de 
Cristo,  el  superior  debe,  también  él,  contribuir  a  ello  por  la  orden 
que  da.  Por  otra  parte,  no  es  solamente  por  las  órdenes  de  un 
superior  humano  por  lo  que  Dios  liga,  mueve  e  ilumina  al  cris- 
tiano. Esta  manera  de  ver  las  cosas  deja  a  un  lado  la  doctrina 
tradicional  de  la  Iglesia  sobre  la  conducta  interior  del  Espíritu 
Santo  y  contradice  este  dato  de  la  historia:  que  la  vida  de  la 
Iglesia  ha  estado  siempre  profundamente  marcada  por  ideas  y 
movimientos  que  la  humanidad  ha  recibido  no  por  el  conducto 
de  la  obediencia  a  los  superiores  humanos,  sino  inmediatamente  de 
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Dios,  como  lo  atestigua  continuamente  la  existencia  de  los  santos. 

Sin  embargo,  si  el  opus  oboedientiae,  el  acto  de  obediencia,  re- 
quiere obediencia  del  superior  y  del  inferior,  y  si  como  cristianos 
ambos  son  iguales,  el  superior  y  el  inferior  como  tales  no  se  hallan, 
sin  embargo,  en  el  mismo  plano.  Dios  no  quiere  conducir  a  los  hom- 
bres solamente  de  manera  inmediata;  quiere  realizar  esto  también 
por  los  hombres,  y  para  ello  hace  participar  al  superior  de  su 
autoridad  y  le  sitúa  por  encima  del  inferior.  Al  uno  le  da,  dentro 
de  los  límites  de  la  autoridad,  el  servicio  de  mando,  y  al  otro  el 
servicio  de  ejecución  de  las  órdenes.  Toda  tentativa  de  colocar 
el  superior,  hasta  en  el  ámbito  de  su  autoridad,  en  el  mismo  plano 
que  el  subordinado,  hasta  el  punto  de  que  no  se  tendría  ya  para 
nada  en  cuenta  la  autoridad  proveniente  de  Dios,  y  por  ello,  la 
autoridad  del  jefe,  toda  tentativa  para  deshacer  prácticamente  la  re- 
lación de  obediencia  en  un  «diálogo»  que  no  obligaría  en  realidad 
al  subordinado  y  en  el  que  prácticamente  este  último  determinaría 
a  su  antojo  lo  que  tiene  o  no  que  ejecutar,  toda  tentativa  de  este 
género  afecta  a  la  esencia  misma  de  la  obediencia. 


La  educación  de  la  obediencia;  sus  falseamientos 

La  actitud  justa  con  respecto  al  deber  de  obediencia  requiere 
una  educación  en  el  pleno  sentido  de  la  palabra.  Acerca  de  esto,  hay 
que  hacer  notar  la  tensión  que  existe  entre  las  exigencias  de  la 
obediencia  y  el  deseo  de  Ubertad.  El  fin  de  la  educación  es  una 
síntesis  de  esos  dos  elementos,  la  obediencia  libre,  es  decir,  una  acti- 
tud en  parte  adquirida,  en  parte  infusa  (hablamos  de  la  obediencia 
cristiana),  en  la  cual  las  órdenes  dadas  por  el  educador  son  reco- 
nocidas hbremente  y  cumplidas  con  una  determinación  persona] 
y  con  una  conciencia  responsable.  Esta  educación  se  realiza  por 
una  habituación  a  unos  principios,  prohibiciones  y  órdenes  madu- 
ramente meditados  y  adaptados  al  grado  de  evolución  del  niño,  por 
una  formación  progresiva  del  espíritu  y  un  encauzamiento  a  partir 
de  la  docilidad  del  niño  hasta  esas  formas  en  que  la  obediencia 
está  determinada  con  referencia  a  los  valores  objetivos  y  sobre  todo 
al  valor  religioso,  que  instaura  de  la  manera  más  simple  y  más 
profunda  la  disposición  permanente  a  la  obediencia  libre 

20.    LThK',  V,  605-606,  art.   Gehorsam.  IV.  Padagogisch  (G.  Fischer). 
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A  falta  de  tal  educación,  a  falta  de  una  sólida  autoeducación, 
no  se  forma  para  la  obediencia,  y  sólo  se  obtienen  falseamientos 
de  ella.  Falseamientos  de  la  obediencia  por  lisonja,  por  ambición, 
por  incapacidad  para  regir  su  propia  vida;  la  obediencia  se  hace 
entonces  el  refugio  de  los  que  no  son  capaces  por  sí  mismos,  que 
sienten  miedo  de  la  responsabilidad  y  que,  por  esta  razón,  se 
apoyan  sobre  la  autoridad;  se  obedece  por  necesidad  incontenible 
de  «adorar»  a  alguien,  y  la  obediencia  es  entonces  la  expresión  de 
la  entrega  a  la  persona  «adorada»;  se  obedece  porque  se  carece 
de  valentía  en  su  vida  cristiana  o  bien,  y  es  la  misma  cosa  vista 
desde  un  ángulo  diferente,  se  obedece  por  temor  servil.  Una  obe- 
diencia auténtica  no  es  sólo  sumisión  de  la  voluntad  propia  al 
mando  de  un  superior;  es  también,  en  el  caso  de  un  abuso  de 
autoridad,  oposición  controlada  pero  firme:  «Ha  habido  aduladores, 
naturalezas  de  esclavos,  que  no  contradecían  jamás  a  sus  superio- 
res y  que,  sin  embargo,  no  mostraban  ninguna  señal  de  esos  senti- 
mientos nobles  por  los  cuales  Cristo  "se  mantuvo  obediente  hasta 
la  muerte"» 


Los  diversos  tipos  de  obediencia 

Para  comprender  con  exactitud  y  descubrir  correctamente  la 
actitud  obediente,  es  preciso  examinar  las  diferentes  formas  de  obe- 
diencia. La  autoridad  de  los  padres  sobre  los  hijos  se  basa  en  el 
derecho  y  en  el  deber  de  educarlos.  Este  derecho  y  este  deber 
les  son  dados  con  el  derecho  de  dar  la  vida,  vinculado  al  matri- 
monio. El  uso  responsable  de  este  derecho  requiere  por  parte  de  los 
padres  la  disposición  para  guiar  esta  vida  nueva  hasta  su  plena 
madurez,  hasta  que  el  hijo  sea  capaz  de  una  autodeterminación 
plenamente  moral.  Mientras  el  hijo  no  es  capaz  de  ello,  la  auto- 
ridad de  los  padres  abarca  el  conjunto  de  las  opciones  vitales  todavía 
no  desarrolladas,  y  es  tanto  más  fuerte  cuanto  menos  capaz  es 
el  hijo  para  determinarse  él  mismo  moralmente.  Es,  además  del 
lazo  de  la  sangre,  esta  incapacidad  la  que  requiere  el  amor  que  da 
a  la  autoridad  parental,  y  recíprocamente  a  la  obediencia  filial,  un 
carácter  particular. 

21.  P.  LiPPERT,  Briefe  in  ein  Kloster,  Munich  '1950.  p.  99-100.  Versión  castellana: 
Carlas  a  un  convento,  Herder,  Barcelona  "1959. 
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Con  la  madurez  del  hijo  cesa  la  autoridad  de  los  padres.  Las 
decisiones  por  las  cuales  el  que  se  hace  hombre  debe  determinar 
la  forma  permanente  de  su  porvenir,  matrimonio  o  cehbato,  elec- 
ción de  un  oficio,  estas  decisiones  no  están  ya,  en  rigor  de  tér- 
minos, sometidas  al  deber  de  obediencia  a  los  padres. 

Si  el  hijo  sigue  con  su  familia  después  de  su  madurez,  no  está 
ya,  sin  duda,  sometido  a  la  autoridad  educadora  de  sus  padres; 
pero  queda  sometido  a  su  autoridad  doméstica  (potestas  domestica) 
que  se  limita  a  la  organización  de  la  vida  dentro  del  hogar. 

La  autoridad  de  los  maestros  y  de  los  otros  educadores  es 
innegablemente  una  prolongación  de  la  autoridad  educadora  de  los 
padres.  Proviene  de  ésta,  porque  son  ellos  los  que  tienen  el  derecho 
fundamental  de  determinar  la  forma  y  las  modalidades  de  la  edu- 
cación de  sus  hijos.  Sin  embargo,  la  autoridad  de  los  maestros 
carece  de  ese  carácter  particular  que  constituye  el  lazo  de  la  sangre. 
Por  eso,  la  obediencia  a  un  maestro  se  distingue  de  la  obediencia 
al  padre  o  a  la  madre. 

La  obediencia  de  la  mujer  a  su  marido,  otra  forma  de  obedien- 
cia que  no  afecta  más  que  a  una  categoría  de  cristianos,  se  basa 
en  la  necesidad  de  una  unidad  en  la  busca  del  bonum  coniugale. 
Esta  unidad  requiere  una  autoridad  y  esta  autoridad  corresponde 
al  hombre.  En  este  caso,  el  carácter  jurídico  de  la  autoridad  debe 
tomar  en  consideración  la  intimidad  de  la  comunidad  de  vida  entre 
hombre  y  mujer  y  su  mutua  dependencia. 

La  autoridad  cívica  y  la  obediencia  cívica  correspondiente  se 
basan  en  la  necesidad  de  un  orden  exterior  de  la  vida  y  de  la 
actividad  comunes  de  los  ciudadanos.  Esta  necesidad  postula  una 
autoridad  que  liga  los  ciudadanos  a  ese  orden.  Aquel  sobre  quien 
concretamente  reposa  tal  autoridad  no  está,  sin  duda,  designado 
por  el  orden  natural,  como  lo  está  en  la  famiha;  sin  embargo,  el 
carácter  obligatorio  del  poder  se  basa  realmente  en  el  orden  creado. 
Este  carácter  hace  de  los  ciudadanos  verdaderos  sujetos,  hasta  en  el 
Estado  más  democrático.  Y  puesto  que  el  poder  civil  necesita, 
para  alcanzar  su  fin,  órganos  subordinados,  éstos  participan  a  su 
vez,  para  que  puedan  cumplir  su  función,  en  el  poder  civil  ^. 

Incluso  un  Estado  que  niegue  por  principio  la  autoridad  de  Dios 
y  la  combata,  es  en  este  mundo,  como  todo  Estado,  un  medio 


22.    C£.  J  B.  HlRSCHkiANN,  Gehorsam  in  der  Welt,  en  GuL,  29  (1956)  39-45. 
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necesario  de  ese  orden  que  hace  posible  la  existencia  de  los  ciuda- 
danos y  su  desarrollo,  y  en  la  medida  en  que  sirve  a  ese  bien, 
requiere  obediencia.  Porque  una  función  necesaria  al  Estado  está 
siempre  «en  el  lugar  de  Dios»  y,  por  tanto,  participa  en  su  auto- 
ridad, incluso  si  aquel  sobre  quien  reposa  la  autoridad  niega  a 
Dios  y  le  combate.  Por  otra  parte,  aquí  también  el  deber  de  obe- 
diencia no  se  extiende  más  que  a  lo  que  sirve  al  bien  común;  por 
consiguiente,  en  un  Estado  tal,  más  aún  que  en  cualquier  otro 
caso,  el  cristiano  tendrá  que  preguntarse  cuándo  debe  obrar  como 
los  otros,  cuándo  ha  de  callarse  y  cuándo  debe  protestar 

Al  lado  de  la  familia  y  del  Estado,  existen  formas  de  asocia- 
ción libres  que  se  proponen  al  hombre  para  que,  colaborando  con 
los  otros,  pueda  realizar  esos  fines  que  no  le  es  posible  alcanzar 
ni  individualmente,  ni  dentro  del  marco  de  la  famiha,  ni  dentro 
del  marco  del  Estado.  A  fin  de  cumplir  su  función,  esas  formas  de 
asociación  requieren  también  una  sumisión  determinada  por  el  bien 
que  persiguen.  Pero  como  el  individuo  es  libre  de  entrar  en  ellas  o 
no,  y  como,  por  otra  parte,  por  el  derecho  de  coalición,  él  co-deter- 
mina  la  forma  que  reviste  esta  dependencia  a  la  cual  se  somete, 
la  obediencia  adopta  en  este  caso  una  modalidad  especial,  dife- 
rente de  la  obediencia  debida  a  los  padres  o  al  Estado. 

El  poder  que  Cristo  ha  conferido  a  la  jerarquía  de  la  Iglesia 
es  el  de  una  organización  social  en  la  cual  y  por  la  cual  la  obra 
de  salvación  de  Cristo  se  continúa.  Este  poder  de  la  Iglesia  pe- 
netra mucho  más  profundamente  en  la  vida  de  los  hombres  que 
el  poder  civil.  Y,  recíprocamente,  la  obediencia  a  la  Iglesia  liga 
mucho  más  fuertemente  que  la  obediencia  a  la  autoridad  civil  ^. 


23.    Cf.  G.  BOURBECK,  Bekenntnis  unler  marxistischen  Regime,  en  Frdmmigkeit  in  eintr 
welilichen  Welt,  ed.  H.J.  SCHULTZ,  Stuttgart  1959.  p.  142-147;  J.  FucHS,  Aucloritas  Deí  in 
aucloritale  civile,  «Period.  de  re  mor.,  can.,  lit»,  52  <1963)  3-18. 
24.     Cf.  J.B.  HiRSCHMANN,  ibid. 
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Así,  toda  vida  cristiana  está,  por  entero  y  de  múltiples  maneras, 
henchida  de  obediencia:  obediencia  a  la  vida  nueva  que  es  ante 
todo  caridad,  obediencia  a  las  otras  leyes  divinas  inmediatas,  obe- 
diencia a  las  leyes  humanas,  obediencia  a  los  padres,  a  los  maestros, 
a  la  autoridad  civil,  obediencia  dentro  del  marco  de  las  formas  de 
asociación  libre,  obediencia  a  la  autoridad  de  la  Iglesia.  Se  trata 
de  una  obediencia  una  y  que,  sin  embargo,  penetra  de  mil  maneras 
la  vida  cristiana,  toda  vida  cristiana,  y  por  tanto,  también  la  de  los 
laicos.  Por  otra  parte,  esta  obediencia  substancialmente  común  a 
toda  vida  cristiana  recibe  modalidades  diversas  según  los  diversos 
estados  de  vida. 

Pero,  a  punto  fijo,  ¿cuál  es  positivamente  el  carácter  propio 
de  la  obediencia  de  los  laicos?  ¿Cuál  es  la  modalidad  según  la  cual 
esta  obediencia  se  distingue  de  la  de  los  otros  cristianos?  Decimos 
«positivamente»  porque  no  intentamos  determinar  la  modalidad  par- 
ticular de  la  obediencia  de  los  laicos  apartando  de  ella  todo  lo 
que  es  propio  de  la  obediencia  religiosa  o  sacerdotal,  lo  cual  cons- 
tituiría un  intento  negativo;  lo  que  queremos  hacer  es  analizarla 
directamente,  partiendo  de  la  misión  particular  de  los  laicos  en 
el  interior  de  la  Iglesia.  A  causa  de  este  procedimiento  positivo,  el 
presente  estudio  no  trata  de  la  obediencia  de  los  sacerdotes  dioce- 
sanos^^ o  de  la  de  los  religiosos  más  que  en  la  medida  en  que 
esto  es  indispensable  para  definir  la  obediencia  de  los  laicos. 


25.  Lo  propio  de  esta  obediencia  deriva  también  de  la  función  eclesial  particular  del 
sacerdote  secular  (cf.  CIC,  can.  948),  cf.  K.Vl.  Truhlar,  Problemata  theologica  de  vita  spiri- 
tucdi  laicorum  et  religiosorum,  Roma  1960,  p.  114-116. 
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La  obediencia  de  los  laicos  está  determinada  por  su  situación 
y  por  su  misión  dentro  de  la  Iglesia.  Esta  situación  y  esta  misión 
particulares  se  definen  con  respecto  al  mundo.  Como  todo  cris- 
tiano, el  laico  también  está  juera  del  mundo;  como  cristiano,  ha 
sido  sacado  del  mundo  (en  la  medida  en  que  el  mundo  está  regu- 
lado por  la  mera  «ley  de  naturaleza»)  y  su  vida  ha  sido  proyectada 
en  el  misterio  trascendente  y  personal  de  Dios  trino.  Dios,  que  es 
trinidad,  haciéndole  participar  en  su  vida,  le  saca  del  mundo  y  le 
eleva  hasta  Él  tal  como  es  en  Él  mismo.  Realidad  trascendente 
en  el  mundo.  En  los  sacramentos  de  bautismo  y  de  eucaristía,  el 
laico,  sumido  por  ese  bautismo  en  la  muerte  de  Cristo,  proclama 
esta  muerte  hasta  la  vuelta  de  Cristo.  La  caridad  sobrenatural  del 
laico,  en  tanto  es  sobrenatural,  hace  estallar  el  mundo,  penetra 
hasta  la  intimidad  de  Dios  trascendente,  y  reviste  así  un  carácter 
«supramundano»;  es  «huida  en  Dios».  Así,  el  laico  se  halla  real- 
mente fuera  del  mundo.  Sin  embargo,  lo  que  le  caracteriza  es  su 
existencia  en  el  mundo.  En  esta  dirección  hay  que  buscar  la  forma 
propia  de  su  misión  en  la  Iglesia  y  de  su  obediencia. 

El  sentido  y  el  fin  de  la  Iglesia,  con  las  manifestaciones  de 
su  actitud,  no  consisten  solamente  en  permitir  y  en  faciUtar  la 
busca  de  la  salvación  individual  de  cada  uno  de  sus  miembros. 
Este  ñn  podría  siempre  ser  alcanzado  incluso  sin  intervención 
visible  de  la  Iglesia.  Pero  lo  que,  concretamente,  no  es  posible 
sin  la  Iglesia  visible,  es  que  el  don  gratuito  de  Dios  en  Cristo  se 
encarne  realmente  en  la  historia  como  acontecimiento  permanente 
y  esté  presente  en  el  mundo  de  manera  tangible.  Puesto  que  Dios 
no  ha  querido  este  don  de  Él  mismo  como  salvación  redentora  y 
deificación  del  mundo  más  que  en  la  encarnación  de  su  Logos,  esto 
igualmente  pertenece  al  ser,  a  la  naturaleza  íntima  de  esta  gracia: 
«El  fenómeno  espacio-temporal,  la  existencia  histórica,  en  el  aquí 
y  el  ahora,  la  proyección  de  la  conciencia  fuera  de  lo  que  sería 
interioridad  pura  en  todas  las  dimensiones  del  hombre,  en  su 
carácter  histórico  y  social,  sus  gestos,  su  ciencia,  su  arte.  Puesto 
que  la  salvación  viene  en  la  carne  de  Cristo  y  el  hombre  debe  ser 
salvado  en  y  a  través  de  todas  las  dimensiones  de  su  existencia, 
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en  sus  interferencias  mutuas  y  sus  mutuas  dependencias,  por  esta 
razón,  la  gracia  debe  hacerse  corporal,  histórica,  social...  Así 
pues,  el  que  recibe  la  gracia  por  el  bautismo  que  le  incorpora  a 
esta  Iglesia  como  a  la  forma  histórica  y  social  que  reviste  la  gracia 
en  el  mundo,  éste  recibe  necesariamente  también,  con  esta  gracia  ecle- 
sial,  parte,  carga  y  capacidad  para  participar  en  esta  función  de 
la  Iglesia  de  ser  históricamente  el  signo  tangible  de  la  gracia  de  Dios 
en  el  mundo.»  Si  se  considera  desde  este  punto  de  vista  la  realidad 
del  cristianismo,  la  cosa  misma,  sin  duda,  no  cambia,  pero  sí  las 
perspectivas  según  las  cuales  debe  considerarse.  Entonces,  el  cris- 
tiano no  es  ya  tanto  el  que  vive  en  la  gracia  Qa  gracia  la  posee 
también  un  justo  no  bautizado),  sino  aquel  en  quien  la  gracia  quiere 
revelarse  históricamente;  es  de  manera  tangible,  en  las  dimensiones 
de  la  historia,  de  la  vida  pública,  de  la  palabra,  del  sacramento,  lo 
que  el  justo  no  bautizado  es  de  manera  aislada,  en  el  secreto  y  la  in- 
timidad de  su  conciencia  creyente.  Su  ser  profundo  de  portador  de 
la  función  de  la  Iglesia  como  organismo  visible  y  social  de  la  gracia, 
debe  asumirlo  también  por  una  decisión  personal,  hacerlo  real- 
mente suyo  y  realizarlo  en  toda  su  vida,  a  saber,  allí  mismo  donde 
se  desarrolle  su  existencia  humana,  en  su  medio  de  vida  profana, 
allí  donde  está;  allí  es  donde  la  Iglesia  debe,  a  través  de  él,  hacerse 
presente,  allí  es  donde  debe  ella  existir,  allí  donde  vive  ese  laico. 
El  envío  del  laico  bautizado  en  misión  eclesial  «expresa  la  toma 
de  conciencia  radical  y  revolucionaria  de  lo  que  un  bautizado,  en  el 
simple  ejercicio  de  su  profesión,  en  su  vida  familiar,  en  su  medio 
social,  nacional,  político,  humano  y  cultural,  tiene  allí  precisamente 
como  cristiano  una  tarea  inmensa:  hacer  que  se  instaure  el  reino  de 
Dios,  reino  de  verdad,  de  desinterés,  de  amor,  y  hacer  así  a  la 
Iglesia  presente  en  su  realidad  más  verdadera  allí  donde  está  él, 
donde  sólo  él  puede  estar,  donde  nadie  puede  sustituirle,  ni  si- 
quiera el  clero,  y  donde,  a  pesar  de  todo,  la  Iglesia  debe  instau- 
rarse» ^^ 


26.  K.  Rahner,  Die  sakromenlale  Grundiegung  des  Laienstandes  in  der  Kirche,  en 
GuL,  33  (1960)  122-125. 
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¿En  qué  aspecto  debe  el  laico  hacer  existencialmente  visible 
la  Iglesia  en  el  mundo?  Lo  que  constituye  la  vida  interior  de  la 
Iglesia,  es  la  caridad  sobrenatural.  Ésta  es,  por  una  parte,  superior 
al  mundo  en  la  medida  en  que,  siendo  participación  en  ese  amor 
con  que  Dios  se  ama  Él  mismo  en  su  vida  trina,  supera  el  mundo 
y  es  así  «huida  en  Dios».  Es  ella,  por  otra  parte,  «del  mundo»,  cós- 
mica, en  la  medida  en  que,  siendo  participación  en  el  amor  re- 
dentor de  Dios  por  el  mundo,  está  dirigida  hacia  el  ser  humano, 
«intramundano»,  que  tiene  ya  su  sentido  en  sí,  para  salvarlo,  redi- 
mirlo, conservarlo.  Lo  mismo  que  los  religiosos,  renunciando  a  los 
valores  positivos  intrínsecos  al  mundo  (comunidad  de  la  pareja 
y  desarrollo  de  la  existencia  humana  por  la  facultad  de  disponer 
de  los  bienes  materiales  necesarios  y  por  la  independencia),  expre- 
san de  manera  tangible,  como  estado  de  vida  estable  y  visible,  el 
carácter  superior  al  mundo  de  la  caridad  sobrenatural,  los  laicos 
expresan,  como  estado  de  vida  estable,  por  la  aceptación  de  los 
valores  positivos  del  mundo,  el  carácter  «mundano»  de  la  caridad 
sobrenatural.  En  los  dos  casos,  esta  expresión  de  la  caridad  es 
obediencia:  es  respuesta  a  la  «vocación»  por  la  cual  Dios  llama 
a  algunos  a  traducir  un  aspecto,  y  a  otros  otro  aspecto  de  la  caridad. 
En  la  medida  en  que  esta  respuesta  es  ejecución  consciente  de  un 
mandamiento  divino,  es  expresamente  obediencia;  si  no,  es  una 
obediencia  que  se  encuentra  implícitamente  contenida  en  el  cum- 
plimiento de  las  gestiones  virtuosas.  Verdad  es  que  el  sacerdote 
secular  y  el  religioso,  con  excepción  de  esta  forma  particular  de 
transformación  del  mundo  que  constituye  la  vida  de  la  pareja, 
dirigen,  también  ellos,  su  acción  hacia  el  orden  «intramundano» 
y,  así,  construyen  el  mundo.  Hay  que  pensar  en  muchas  actividades 
de  los  sacerdotes  diocesanos  o  de  los  religiosos,  actividades  que 
en  su  realización  material  y  en  su  estatuto  cristiano  común  no  se 
diferencian  en  nada  de  las  de  un  laico.  Es  igualmente  cierto  que 
tal  actividad  constructora  del  mundo,  por  parte  del  religioso  o  del 
sacerdote,  como  gestión  visible,  no  se  contenta  con  reahzar  el  amor 
de  Dios  por  el  mundo,  sino  que  lo  hace  también  visible.  Y,  sin 
embargo,  aun  en  este  caso,  la  acción  temporal  del  laico  está  mar- 
cada por  un  carácter  particular:  es  la  acción  temporal  de  un 
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cristiano  inserto  en  un  estado  y  que  ha  recibido  la  acción  tem- 
poral como  deber  eclesial,  para  representar  el  amor  de  la  Iglesia 
por  el  mundo.  Así  pues,  el  «sí»  que,  en  la  obediencia,  dice  el 
laico  al  mundo,  ese  «sí»  está  en  cada  una  de  sus  expresiones 
concretas  marcado  con  el  signo  de  esta  misión  eclesial  y  verifica 
de  este  modo  una  naturaleza  teológica  propia:  lo  peculiar  de  la 
obediencia  de  los  laicos  es  el  ser  la  proclamación  oficial  del  amor 
de  Dios  y  de  la  Iglesia  por  el  mundo  y  el  estar  toda  penetrada  de 
este  amor. 

El  fundamento  del  amor  de  Dios  por  el  mundo: 
la  unidad  de  los  dos  órdenes, 
el  de  la  creación  y  el  de  la  redención 

Si  el  amor  del  mundo  y  su  manifestación  visible  son  necesarios 
en  la  Iglesia,  es  precisamente  porque  la  Iglesia,  participando  en  el 
amor  de  Dios,  debe  representarle,  y  que  Dios  ama  también  el  mun- 
do, la  realidad  creada.  ¿Qué  es,  por  tanto,  lo  que  funda  este  amor? 
«El  mundo  concreto  que  Dios  ha  querido...  es  un  mundo  en  el 
cual  Dios  ha  permitido  el  pecado  y  en  el  cual  era  precisa  la  encar- 
nación del  Verbo,  a  causa  del  pecado  y  para  nuestra  salvación. 
Pero  es  también  un  mundo  en  el  cual  esta  encarnación  es  el  acto 
supremo  de  Dios.  Todas  las  otras  realidades  convergen  hacia  él, 
y  por  él  ha  querido  Dios  todo  el  resto  de  la  creación,  incluso  lo 
natural,  lo  profano  y  hasta  lo  puramente  material.  Se  puede  inferir 
de  lo  anterior  que  el  mundo  de  la  creación,  incluso  considerado  en 
sus  energías  naturales,  pertenece  al  mundo  de  la  redención  y  entra 
en  la  esfera  del  don  que  Dios  hace  de  Él  mismo:  desempeña  en 
esto  el  papel  de  un  condicionamiento  distinto  que  la  redención  se 
forja  a  sí  misma  para  poder  existir.  Resulta,  pues,  de  este  hecho 
impregnado  por  la  gracia  de  la  redención,  abierto  en  todas  sus 
dimensiones  y  virtuahdades  a  la  misma  gracia,  de  tal  modo  que 
todas  las  cosas  contienen  en  el  fondo  de  ellas  mismas,  por  el  hecho 
de  esta  gracia,  un  sentido  sobrenatural.  Pero  esta  gracia  tiene  tam- 
bién por  efecto  fortalecer  la  esencia  natural  de  las  cosas  e  intentar 
restaurarla  alU  donde  su  integridad  ha  sufrido  daños.»  Así,  el  orden 
natural  no  debe  ser  despojado  de  su  propia  ley  inmanente;  el  cris- 
tiano no  tiene  derecho  a  prescindir  de  esta  ley  inmanente  con  el 


253 


K.  VI.  Truhlar 


pretexto  de  fijar  un  ñn  sobrenatural  inmediato:  el  orden  natural, 
con  sus  estructuras  naturales,  es  prerrequerido  por  el  orden  sobre- 
natural como  su  propia  condición  y  confirmado  en  su  validez  na- 
tural. «Este  valor  de  las  estructuras  naturales  cuya  esencia  profana, 
prerreligiosa,  premoral  y  extraeclesial  es  precisamente  exigida  por 
el  orden  de  la  redención  y  hay  que  tenerlo  en  cuenta,  hasta  el  punto 
de  que  es  a  ese  precio  —  el  respeto  al  orden  natural  —  que  la 
realidad  de  la  redención  puede  ejercerse» 

Los  relatos  de  misión  hacen  ver  claramente  que  la  protec- 
ción y  el  desarrollo  de  la  vida  sobrenatural  en  los  nuevos  conversos 
presuponen  por  parte  del  mundo  ciertas  condiciones  naturales: 
conocimientos,  hábitos  de  trabajo,  inserción  en  el  organismo  social... 
Y  de  modo  parecido  esos  relatos  muestran  hasta  qué  punto,  en 
los  países  de  joven  cristiandad,  la  expansión  de  la  vida  cristiana 
debe  ser  sostenida  por  el  recurso  a  las  estructuras  profanas  indí- 
genas: música,  danza,  obras  de  arte.  Al  lado  de  esto,  hay  que 
mantener  firmemente,  cuando  se  habla  de  la  implicación  mutua  de 
los  dos  órdenes,  el  de  la  redención  y  el  de  la  creación,  que  el 
mundo  no  podría  en  modo  alguno  constituir  un  fundamento  positivo 
del  orden  de  la  redención  (dispositio  positiva  et  exigens  gratiae,  or- 
dinis  redemptionis)  y  que  no  es  su  condición  en  el  sentido  de  que 
la  realidad  creada  sería  por  ella  misma,  por  su  naturaleza  propia, 
condición  de  la  gracia;  si  es  condición  lo  es  por  ser  Dios  mismo,  el 
autor  de  la  gracia,  quien  en  su  absoluta  libertad  ha  puesto  de  pri- 
mera intención  la  realidad  creada  como  condición  de  su  propia 
obra  de  gracia.  Y,  por  haberlo  Él  determinado  así,  es  ella  condición 
de  la  dispensa  de  la  gracia.  La  experiencia  enseña  que  un  subs- 
trato psíquico  armonioso  no  es  siempre,  para  tal  cristiano,  condi- 
ción de  la  gracia;  con  frecuencia,  para  dispensar  su  gracia.  Dios 
aprovecha  la  ocasión  de  una  enfermedad  corporal  o  de  una  inar- 
raonía  psíquica.  Verdad,  bondad  y  belleza  del  medio  natural  no 
son  siempre  condición  para  la  obtención  o  el  acrecimiento  de  la 
vida  sobrenatural;  con  frecuencia,  Dios  la  da  y  la  hace  crecer 
en  un  medio  claramente  negativo.  A  pesar  de  esto,  la  Iglesia,  con  su 
experiencia  secular,  se  esfuerza  hasta  donde  puede  en  curar  lo 
que  se  halla  enfermo  y  en  marcar  con  el  sello  de  la  verdad,  de 
la  bondad  y  de  la  belleza  un  mundo  caído.  Tiene  conciencia  de  que 

27.  K.  Rahner,  Sendung  und  Gnade,  Innsbruck  1959,  Irad.  franc.  Ch.  Müller,  Mission 
et  GYáce,  París  1962,  p.  76-78. 
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debe  conducir  la  realidad  creada  hacia  su  cumplimiento  natural. 
En  esto,  los  cristianos,  a  consecuencia  del  pecado  original  y  de  los 
pecados  personales  en  ellos  y  en  el  mundo,  serán  siempre  inferiores 
a  su  tarea.  Pero  esta  insuficiencia  no  puede  constituir,  en  lo  que  a 
Dios  se  refiere,  un  obstáculo  para  la  dispensa  de  la  gracia:  en  su 
omnipotencia,  Dios  puede  también  vincular  su  gracia  a  la  flaqueza 
de  la  naturaleza  y  del  mundo  y  dar  así  prueba  de  su  potencia  en  la 
flaqueza.  Es  lo  que,  en  su  libertad,  hace  en  todo  momento.  Sin 
embargo,  sigue  siendo  cierto  que  es  el  deber  del  cristiano  conducir 
el  mundo  de  la  naturaleza  a  su  perfección  natural  y  que,  en  el  plan 
de  Dios,  la  reaUdad  natural  es  condición  de  la  realidad  de  la 
salvación  ^. 

Estas  dos  realidades.  Dios  las  ha  colocado  juntas  desde  el 
principio.  «Dios  no  ha  creado  dos  realidades  que  deberían  en 
cierto  modo  ser  armonizadas  posteriormente.  Antes  bien,  a  partir 
de  una  intención  original  suprema.  Él  ha  constituido  de  una  manera 
tal  el  conjunto  de  todo  lo  que  no  es  Él  y  al  que  se  entrega  Él 
mismo,  que  este  conjunto  posee  una  unidad  "fontal",  y  que  toda 
distinción  en  el  seno  de  este  conjunto  proviene  de  esta  unidad, 
y  es  como  una  manera  de  expresar  esta  unidad.»  Así,  desde  la  encar- 
nación del  Verbo  de  Dios,  no  puede  haber  ya  disociación  del  orden 
de  la  redención  y  del  orden  creado.  La  unión  de  la  gracia  y  de  la 
naturaleza,  no  para  la  pérdida  de  la  naturaleza,  sino,  por  el  con- 
trario, para  su  salvación,  esta  unión  se  ha  realizado  ya  fundamental- 
mente y  de  manera  irrevocable.  El  curso  de  la  historia  está  ya 
fundamentalmente  determinado,  y  determinado  en  el  sentido  de  la 
salvación.  Esta  afirmación  debe  producir  un  sonido  optimista  en 
los  oídos  de  los  laicos  enviados  en  misión  en  el  mundo,  en  la  acción 
temporal  bajo  el  signo  de  la  obediencia.  Por  lo  demás,  no  hay 
que  ocultarse  que  este  optimismo  está  basado  en  la  cruz  y  la 
muerte  del  Hijo  de  Dios,  es  decir,  en  lo  que,  desde  el  punto  de  vista 
del  mundo,  constituye  un  fracaso,  ni  que  toda  acción  del  cristiano 
en  el  mundo  debe  pasar  por  la  muerte,  ni  que  la  gestión  por  la  cual 
se  realiza  la  unidad  de  los  dos  órdenes,  el  de  la  creación  y  el  de 
la  redención,  no  podría  conocer,  dentro  de  los  límites  de  la  existen- 
cia histórica,  un  éxito  absoluto.  «El  cristiano  se  sabe  enviado  por 
Dios  a  unos  caminos  que,  abandonado  a  sí  mismo,  es  siempre 

28.  Cf.  A.  USENICNIK,  Iz  psihologiie  milosti,  en  «Bogoslovni  vestnik»,  2  (1922)  241-258. 
K.Vl.  Truhlar,  Siructura  theologica  vilae  ¡piritualis,  p.  90-109. 
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incapaz  de  recorrer  hasta  el  final.  Sabe  que  las  tareas  que  le  han 
sido  encomendadas  no  serán  nunca  efectuadas  en  todo  lo  que 
dure  la  "escena"  de  este  mundo.  Sabe  que  tiene  que  combatir  sin 
cesar  sin  ver  jamás,  desde  ahora,  la  victoria  definitiva...  El  cris- 
tiano no  por  ello  renuncia  al  mundo.  Trabaja,  vuelve  a  empezar 
sin  cesar,  no  desiste.  No  concede  una  fe  sin  límites  a  los  principios 
concretos  de  acción  cristiana  y  a  su  valor  de  duración.  Por  el  con- 
trario, está  siempre  preparado,  instruido  por  la  experiencia,  a 
revisarlos.  Esto  no  le  quita  valor  para  servirse  de  ellos  y  propagarlos, 
pero  sin  que  los  juzgue  como  la  solución  definitiva  de  todos  los 
problemas  de  la  vida  concreta.  El  cristiano  es  el  que,  para  hablar 
como  la  Biblia,  tiene  bastante  fe  y  amor  para  mantener  firme  esta 
esperanza  cuyo  otorgamiento  sólo  se  espera  de  Dios» 

Por  lo  demás,  si  esta  acción  temporal  situada  bajo  el  signo  de 
la  obediencia  es  un  combate  y  una  cruz,  es  también  y  al  mismo 
tiempo  para  el  cristiano  una  fuente  de  alegría  que  ilumina  su  vida, 
porque  es  la  expresión  de  su  amor  por  Dios,  la  expresión  de  su  ser 
propio,  la  expresión  de  su  personalidad,  el  conocimiento  creador 
e  iluminador  de  la  creación  irracional  y  del  mundo  humano,  ima- 
gen y  semejanza  del  Espíritu  en  el  universo,  la  unión  fraternal  y 
solidaria  hacia  el  fin  noble  y  común. 

La  acción  temporal  bajo  el  signo  de  la  obediencia 
y  el  orden  de  la  redención 

Esta  acción  temporal  ejercida  bajo  el  signo  de  la  obediencia, 
el  laico  debe  también  unirla  expresamente  a  la  realidad  de  la 
salvación.  En  el  sacrificio  de  la  misa,  es  ella  la  que  hay  que 
considerar  en  sus  frutos,  el  pan  y  el  vino  ofrecidos  para  el  sacri- 
ficio, es  ella  la  que  hay  que  ofrecer  al  Padre  por  Cristo.  Esta  ta- 
rea por  realizar  es  participación  en  el  sufrimiento  de  Cristo,  pero 
también  en  su  victoria  que  ilumina  el  mundo.  En  la  intimidad  del 
recogimiento  ante  Dios,  importa  recobrar  la  conciencia  de  que  el 
fruto  del  trabajo  depende  de  la  bendición  del  Padre,  de  reanimar  su 
confianza  en  Él,  de  renovar  su  unión  íntima  con  el  Espíritu  Santo 
en  la  obra  en  el  seno  de  las  actividades  profanas  del  cristiano... 
De  igual  modo,  en  el  curso  de  esas  actividades  profanas  vividas  en 

29.    K.  Rahner,  Sendung  und  Gnade,  p.  66,  74-75;  trad.  fr.  80,  92-93. 
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la  obediencia,  es  preciso,  si  llega  el  caso,  confrontar  su  acción 
con  los  principios  sobrenaturales  de  la  fe  y,  en  la  medida  en  que 
las  circunstancias  lo  permitan,  rectificarla  interiormente. 

Aun  cuando  esta  acción  del  laico  no  esté  expresamente  en  rela- 
ción con  el  orden  de  la  redención,  se  refiere,  sin  embargo,  a  él 
objetivamente.  Nótese,  en  efecto,  esto:  en  el  orden  concreto  que 
Dios  ha  querido  de  hecho  como  un  orden  sobrenatural,  en  el 
que  Dios  se  entrega  en  persona,  cada  realidad  natural  creada  está 
en  sí  misma  ordenada  a  la  gracia;  esto  va  tan  lejos  que  solamente 
por  su  integración  en  el  orden  sobrenatural  su  integridad  puede 
ser  verdaderamente  salvaguardada  y  puede  alcanzar  su  consuma- 
ción natural.  Quien  quiere  practicar  de  manera  duradera  y  en  su 
conjunto  la  ley  moral  natural  necesita  la  gracia  de  Cristo.  Así 
la  naturaleza  está,  en  el  orden  concreto  del  universo  creado,  interior- 
mente abierta  a  la  gracia,  y  tiene  realmente  necesidad  de  esta 
gracia.  Lo  que  es  como  decir  que  concretamente,  en  este  orden 
cuyo  fin  absoluto  es  sobrenatural,  toda  realidad  natural  es  siempre 
en  sí  misma  más  que  algo  puramente  natural 

Es  más,  le  lleva  a  uno  a  pensar  que  «la  ley  natural  misma  no 
representa  una  norma  sobreañadida  a  las  que  corresponden  a  la 
naturaleza  de  las  cosas;  no  hace  más  que  expresarlas  (al  menos 
en  sus  líneas  generales)  confiriéndoles  un  carácter  obligatorio  ba- 
sado en  la  voluntad  divina.  O,  dicho  de  otro  modo,  es,  materialmente, 
una  sola  y  misma  cosa,  para  las  personas  y  las  realidades  de  este 
mundo,  el  ser  conformes  a  su  naturaleza  y  a  la  ley  moral.  De  esto 
se  infiere  claramente  que  la  redención  y  la  santificación  del  mundo 
comienzan  ya,  bajo  el  efecto  de  la  gracia  divina,  alU  donde  tras 
una  primera  mirada,  una  mirada  "desde  abajo"  podríamos  decir, 
parecería  no  haber  nada  más  que  el  respeto  a  las  estructuras  na- 
turales inmanentes  en  el  mundo,  en  la  medida  en  que  este  respeto 
depende  de  la  libre  responsabilidad  de  ello.  Digámoslo  más  simple- 
mente: desde  que,  en  el  mundo  del  hombre,  de  la  vida  económica, 
de  la  vida  social,  se  obra  realmente  de  una  manera  conforme  a  la 
naturaleza,  y  no  sólo  en  teoría  y  en  lo  ideal,  sino  en  la  humilde 
realidad  de  la  vida  individual  y  de  la  vida  social;  allí  donde  las 
cosas  suceden  de  manera  conforme  a  la  razón,  de  manera  humana... 
entonces,  ya  sea  todo  esto  obra  de  cristianos  declarados  o  de  otros 
que  no  lo  sean  pero  que  obren  parecidamente,  se  enfrenta  uno 

30.    Ibid.,  63-65,  77-81. 
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con  una  parcela  de  cristianismo  aunque  no  lleve  este  nombre; 
entonces  se  ejecuta  una  parcela  de  la  tarea  — una  tarea  auténtica- 
mente cristiana—  confiada  a  los  cristianos,  y  en  particular  a  los 
cristianos  en  el  mundo»  ^. 

Es  más,  hay  que  decir  que  en  esta  acción  temporal  ejercida 
por  un  laico  en  estado  de  gracia  y  que  no  piensa  en  Dios,  la  ca- 
ridad sobrenatural  se  ejerce,  sin  embargo,  necesariamente  de  una 
manera  implícita,  caridad  sobrenatural  que  encuentra  después,  de 
modo  forzoso,  su  expresión  en  lo  profano,  una  expresión  que  va 
en  el  sentido  de  la  «tierra  nueva»  por  venir;  tal  actividad  procede,  en 
efecto,  de  una  voluntad  que  en  el  fondo  está  impregnada  e  informada 
de  caridad  sobrenatural.  Ésta,  por  su  propia  naturaleza,  por  el 
movimiento  y  la  dirección  que  le  imprime,  informa  la  acción  tempo- 
ral; a  fin  de  poder  desempeñar  su  función  de  forma,  debe  ser  actuada 
(sin  lo  cual  no  podría  verdaderamente  mover  ni  dirigir  en  realidad); 
no  es,  sin  embargo,  ejercida  expresamente  (nos  situamos  en  la 
hipótesis  de  un  laico  que,  al  obrar,  no  pensara  en  Dios);  es  tan 
sólo  empleada  como  una  forma  implícita.  Pero  es  realmente  em- 
pleada, y  esto  incluye  todo  cuanto  implica  normalmente  un  acto 
de  caridad  sobrenatural  y,  entre  otras  cosas,  la  experiencia  que  le 
es  propia. 


La  experiencia  de  Dios  en  la  acción  temporal 
bajo  el  signo  de  la  obediencia 

¿En  qué  consiste  esta  experiencia  que  está  incluida  en  el  acto 
de  caridad  sobrenatural  y  en  la  acción  temporal  del  laico  ejercida 
bajo  el  signo  de  la  obediencia?  Según  la  doctrina  tomista,  que  hoy 
se  puede  considerar  como  una  sententia  quasi  communis,  en  todo 
acto  sobrenatural  Dios  está  de  cierta  manera  presente  a  la  con- 
ciencia: presente  a  la  conciencia  no  como  un  objeto  fijo,  sino 
como  un  «horizonte»  que  está  más  allá  de  todo  lo  concreto 
(ungegenstandlich),  presente  como  una  luz  que,  sin  ser  ella  mis- 
ma un  objeto,  ilumina  los  objetos  de  la  actividad  sobrenatural. 
Dios,  que  en  el  cumplimiento  de  las  virtudes  teologales  penetra  la 
conciencia,  Dios  que  atrae  a  Él,  como  fin  último  sobrenatural,  al 
cristiano  creyente,  esperanzado,  amante,  y  que  en  esta  atracción 

31.    Ibid.,  82,  102-103. 
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se  comunica  a  él,  en  la  intimidad  propia  que  constituye  su  mis- 
terio trino  personal.  Este  don  que  Dios  hace  de  Él  mismo  provoca 
en  el  cristiano  un  puro  movimiento  de  reconocimiento  y  de  amor, 
movimiento  que  procede  de  la  abertura  fundamental  y  radical 
del  hombre  a  Dios  y  en  la  cual  el  hombre  es  dirigido  por  entero 
y  desde  el  fondo  de  su  ser  y  atraído  hacia  Dios  tal  como  es  Él 
en  sí  mismo.  Y  así  como  el  fin  está  en  cierto  modo  presente  y 
atrayendo  en  el  movimiento  que  provoca,  de  igual  manera  Dios 
está  en  cierto  modo  presente  y  acercándose  en  el  puro  movimiento 
que  Él  provoca  en  el  cristiano.  Por  otra  parte,  no  podría  ser  cap- 
tado por  una  intuición  psicológica  dirigida  hacia  los  datos  de  la 
conciencia  y  que  quisiera  aprehenderlos  conceptualmente :  no  es 
«visto»  en  el  sentido  del  ontologismo.  La  conciencia  de  Dios  es  pre- 
cisamente conciencia  de  un  «horizonte»,  de  una  luz  que  ilumina 
los  objetos,  pero  que  no  es  ella  misma  objeto.  No  puede  ser  expe- 
rimentado más  que  en  una  experiencia  concomitante,  subyacente 
a  los  datos  objetivos  de  la  fe,  de  la  esperanza  y  de  la  caridad. 
Y  el  horizonte  de  esta  trascendencia  sobrenatural  hacia  el  Dios 
trino  tal  como  es  Él  en  sí  mismo  no  puede  ser  separado  y  cir- 
cunscrito sobre  el  «horizonte»  de  la  trascendencia  natural  del 
espíritu  hacia  el  ser  en  general,  porque  este  último  es  también 
supraobjetivo  y  asimismo  ilimitado. 

Que  la  experiencia  de  la  presencia  y  de  la  acción  divinas  tal 
como  acabamos  de  esbozarlos  —  y  que  de  por  sí  puede  ser  descu- 
bierta en  todo  acto  sobrenatural — ,  que  esta  experiencia  no  sea, 
en  realidad,  percibida  por  muchos,  esto  se  debe  primero  a  su  na- 
turaleza: es  supraobjetiva  (übergegenstdndlich)  y  como  tal  escapa 
a  los  que  no  han  entrado  nunca  en  esta  visión  vital,  existencial,  a 
saber,  que  en  la  vida  interior  hay,  junto  a  las  imágenes  y  a  los 
conceptos  determinados,  lo  inimaginario  y  lo  inconceptual,  y  que 
por  esta  razón  tienen  la  costumbre  de  dirigir  su  atención  sola- 
mente hacia  las  imágenes  y  los  conceptos  determinados.  San  Juan 
de  la  Cruz  Llamaba  ya  la  atención  sobre  la  existencia  de  datos 
espirituales  supraobjetivos,  no  percibidos  pero  presentes  a  la  con- 
ciencia: en  la  contemplación  mística  (que  no  representa,  después  de 
todo,  sino  un  grado  más  intenso  de  la  experiencia  cristiana),  que 
se  apegue  uno  a  este  Indeterminado  que  acompaña  la  contempla- 
ción; se  debe  ser  capaz  de  descubrir  el  carácter  indeterminado  del 
modo  de  conocimiento  y  de  amor  propio  de  la  contemplación  mis- 
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tica;  si  no,  la  costumbre  que  tenemos  de  conocer  y  de  amar  objetos 
determinados  nos  ocultará  ese  carácter  indeterminado  del  movi- 
miento que  nos  lleva  hacia  Dios,  y  se  quedará  uno  vuelto  hacia 
lo  determinado  cuando  lo  Indeterminado  es  lo  que  habría  que 
asumir  y  desarrollar  Por  otra  parte,  el  hecho  de  que  la  concien- 
cia sobrenatural  de  la  presencia  y  de  la  acción  de  Dios  en  la  rela- 
ción trascendental  con  la  Trinidad  escape  a  la  mayoría  de  los 
cristianos,  puede  explicarse  partiendo  de  la  situación  histórica  del 
hombre:  en  efecto,  esta  relación  es  una  sobreelevación  de  la  rela- 
ción trascendental  natural  con  el  ser  en  general.  Por  eso  la 
percepción  de  lo  inobjetivo  sobrenatural  presupone  la  capacidad 
para  percibir  lo  inobjetivo  natural  en  la  relación  trascendental  al 
ser  en  general.  Pero,  a  consecuencia  del  pecado  original  y  del  aleja- 
miento de  Dios  que  de  él  se  ha  seguido  en  la  historia  y  que  incluye 
un  límite  en  la  aproximación  a  lo  absoluto,  esta  capacidad  se  ha 
debilitado  cada  vez  más,  como  un  órgano  que  se  anquilosa  porque 
ya  casi  no  sirve.  Por  esta  razón,  pues,  la  toma  de  conciencia  de 
esta  relación  trascendental  sobrenatural  se  hace  más  difícil.  En 
parte,  esta  toma  de  conciencia  depende  también  de  la  estructura 
psíquica  de  cada  cual  y  de  la  estructura  étnica  que  influya  sobre  él. 

La  relación  trascendental  a  Dios  no  incluye  ninguna  evidencia 
del  estado  de  gracia.  Está  orientada  hacia  Dios  y  no  hacia  el 
hombre  objeto  de  la  gracia;  porque  es  experiencia  de  la  presencia 
y  de  la  acción  de  Dios  en  el  alma,  sin  ser  por  ello  conciencia 
de  lo  que  el  alma,  por  su  lado,  ha  acogido  de  esta  gracia  cuya 
experiencia  posee.  Pero  ante  todo,  si  ella  no  incluye  ninguna  evi- 
dencia del  estado  de  gracia,  es  que,  en  el  plano  psicológico  reflexivo, 
no  es  posible  distinguirla  de  la  relación  trascendental  natural 
absoluta  al  ser  en  general,  y,  por  tanto,  su  existencia  no  puede 
ser  establecida  como  entidad  separada 

Decíamos  anteriormente  que  la  actuación  implícita  de  la  cari- 
dad incluye,  imphca  todo  lo  que  incluye  un  acto  de  caridad  sobre- 
natural, comprendiendo  en  ella  la  experiencia  que  le  es  propia. 
Pero  hay  que  decir  también  que  a  su  vez  ella  penetra  la  actividad 
que  se  ejerce  en  el  mundo  para  transformarlo,  comunicándole  la 

32.  Subida  n,  13-14  (Obras,  ed.  Silverio  de  Santa  Teresa,  ii).  Burgos  1929,  p.  118-132. 

33.  Sobre  la  relación  trascendental  sobrenatural  con  Dios  y  sobre  la  experiencia  de 
Dios  que  aquélla  implica,  cf.  LTliK",  iv,  1001-1002;  art.  Gnadenerjalirung  (K.  Rahner); 
Ídem,  Lo  dinámico  en  la  Iglesia,  Herder,  Barcelona  1963,  p.  25-52,  y  Schriflen  zur  Theolo- 
gie,  IV,  224-229.  Versión  castellana:  Escritos  de  Teología,  Taurus,  Madrid  1963;  J.  Alfaro, 
Adnotaliones  in  traclatum  «De  virlutibusv  ad  usum  privatum,  Roma  1956,  p.  126-154. 
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luz,  la  fuerza  y  la  alegría  de  que  ella  misma  está  penetrada,  y 
situándola  «en  Dios».  Y  lo  que  vale  para  la  caridad  vale  también, 
según  sus  funciones  respectivas,  para  la  fe  y  la  esperanza  que  son 
necesariamente  coactuadas  en  el  ejercicio  de  la  caridad. 

En  la  literatura  espiritual,  esta  experiencia  de  la  presencia 
y  de  la  acción  de  Dios  implicada  en  las  actividades  profanas  recibe 
diversos  nombres.  Se  habla  de  intentio  simplex,  o  de  «pureza  de 
intención»,  entendida  como  una  fuerza  real,  penetrando  toda  la 
actividad  del  hombre,  perfectamente  transparente  en  sí  misma, 
conteniendo  en  sí  las  tres  virtudes  teologales,  dirigida  hacia  Dios  y 
teniendo  la  experiencia  de  Dios  (J.  Ruysbroeck)  se  habla  de 
ella  como  de  una  oración  «virtual»  que,  como  «resto»  de  la 
oración  formal,  prosigue  hasta  en  el  trabajo  la  «celebración  del 
Señor»  (H.  Nadal,  L.  de  Grandmaison)  ^;  o  también  se  habla  de 
ella  como  de  un  espíritu  de  fe,  como  de  una  iluminación  interior 
real  de  toda  actividad  por  el  mundo  sobrenatural  de  la  fe  y  una 
orientación  real  de  toda  actividad  hacia  Dios  (J.  de  Guibert, 
L.  Verny)  ^;  o  como  de  una  experiencia  de  la  dirección  del  Espíritu 
Santo,  que  penetra  toda  actividad  (L.  de  Grandmaison) etc.  La 
multiplicidad  de  estas  tentativas  de  explicación  de  esta  experiencia 
de  la  presencia  y  de  la  acción  de  Dios  marcando  con  su  sello  el 
trabajo  humano  muestra  por  una  parte  que  una  experiencia  tal  existe, 
pero  que,  por  otra  parte,  es  muy  indeterminada  y  que  por  esta 
razón  precisamente  puede  ser  expresada  de  diversas  maneras  ^. 

Puesto  que  la  caridad,  en  su  función  informadora,  incluye 
siempre  igualmente  de  alguna  manera  la  experiencia  de  la  presencia 
y  de  la  acción  de  Dios  glorificado  revelándose,  esta  experiencia  de 
Cristo,  que  se  asimila  interiormente  y  se  integra  en  la  experiencia 
vivida  de  Dios,  puede  a  su  vez  ser  vivida  implícitamente  y  penetrar 
la  acción  temporal". 


34.  Die  Zierde  der  geistiichen  Hochzeil,  ii,  64. 

35.  MHSI  Mon.  Nadal,  rv,  671,  673-674;  L.  de  Grandmaison,  Direction  sur  ioraison, 
en  RAM,  10  (1929);  Ecrils  spirituels,  i,  París  1933,  p.  161-164. 

35.  J.  DE  Guibert,  Theologia  spiritualis,  70;  L.  Verny,  In  actione  contemplatibus,  en 
RAM,  26  (1950)  68. 

37.  Cf.  J.  Lebreton,  Le  P.  Léonce  de  Grandmaison,  París  1932.  p.  314. 

38.  Sobre  la  compenetración  de  la  e.xperiencia  de  Dios  y  el  trabajo,  cf.  K.Vl.  Truhlar, 
Antinomiae  vitae  spiritualis,  3."  ed.,  Roma,  129-157;  Labor  christianus,  Roma-Friburgo  de 
Brisgovia-Barcelona  1961,  p.  53-71. 

39    Más  amplios  detalles  en  K.Vl.  Truhlar,  Chrisluserfahrung,  de  próxima  aparición. 
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Decíamos  de  esta  caridad  así  ejercida  en  las  actividades  profanas 
sin  que  el  cristiano  piense  explícitamente  en  Dios,  que  encuentra 
necesariamente  su  expresión  en  la  acción  temporal,  expresión  que 
tiene  el  sentido  de  la  «tierra  nueva»:  como  el  pecado  (pecado 
original  y  faltas  personales  que  de  él  se  derivan)  debilita  al  hombre 
e  introduce  con  ello  en  el  mundo  el  desorden  y  la  ruina,  inversa- 
mente la  acción  temporal  influida  por  la  caridad,  al  ejercerse  en  el 
mundo  introduce  en  él  la  rectitud,  el  orden  y  la  luz.  Esto  vale 
también  con  respecto  a  la  acción  temporal  implícitamente  influida 
por  la  caridad,  y  que  desarrolla  el  dinamismo  de  resurrección  dado 
al  mundo  en  la  resurrección  de  Cristo:  «En  Él  [Cristo],  el  mundo 
ha  resucitado,  el  cielo  ha  resucitado,  la  tierra  ha  resucitado» 
Una  forma  tal  de  acción  temporal  está  toda  penetrada  de  la  fuerza 
vital,  inagotable  y  todopoderosa  del  Espíritu  Santo.  «Debemos  decir, 
de  todas  las  empresas  de  ordenación  del  mundo,  desde  la  trans- 
formación de  la  materia  en  alimento  para  los  hombres  hasta  las 
obras  de  arte  más  altas,  que  se  encuentran  en  cierto  modo  bajo 
la  influencia  transformadora  del  Espíritu  Santo»  *\  Sin  embargo, 
no  son  éstas  más  que  primicias  de  ese  mundo  por  venir,  de  ese 
modo  de  existencia  definitivamente  renovada  que  el  mundo  debe 
revestir  pasando  por  la  destrucción  de  toda  cosa  creada  (2  Petr 
3,  10-13)  y  hacia  el  cual  tendían  el  cielo  y  la  tierra  desde  el 
primer  instante  de  su  existencia.  Esta  destrucción  no  es  un  aniquila- 
miento puro  y  simple;  es  la  desaparición  del  modo  actual  de  exis- 
tencia. Por  eso,  el  mundo  por  venir  será  una  «tierra»,  una  «tierra 
nueva»  (2  Petr  3,  13),  y  sus  habitantes  serán  los  hombres  de  ahora, 
y  no  unos  seres  totalmente  otros.  ¿Cuál  será,  más  concretamente, 
la  faz  de  ese  mundo?  Sobre  este  tema  sabemos  pocas  cosas.  Lo 
seguro  es  que  los  elegidos,  después  de  la  resurrección,  serán  seme- 
jantes a  Cristo  glorificado,  y  que  la  tierra  servirá  para  esta  vida 
glorificada,  y  que,  por  consiguiente,  ella  también,  de  cierta  ma- 
nera, será  semejante  a  Él. 


40.  San  Ambrosio,  De  excessu  fralris  Satyri,  102;  PL.  16.  1344. 

41.  M.  ScHMAUS,  yon  den  letzten  Dingen,  Munster  1948,  p.  343. 
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Así,  la  acción  temporal  del  laico  en  estado  de  gracia  ejercida 
en  la  obediencia,  aun  cuando  no  piense  en  Dios,  introduce  en  el 
mundo  la  glorificación  sobrenatural  a  imagen  del  cuerpo  glorifi" 
cado  del  Resucitado.  Pero  como  esta  acción  está  influida  por  la 
caridad  y  ésta,  como  sobrenatural,  incluye  una  superación  del 
mundo,  una  relación  trascendental  en  la  Trinidad,  y  por  esto  mismo 
una  «huida  en  Dios»,  esta  transformación  del  mundo  en  la  obediencia, 
que  va  al  encuentro  del  mundo  y  hace  tangible  el  amor  de  Dios 
por  el  mundo,  es  al  mismo  tiempo  y  en  su  estructura  más  íntima 
«huida  del  mundo».  Esta  huida  del  mundo,  representada  visible- 
mente en  un  estado  de  vida  estable  por  los  religiosos,  traspasa  tam- 
bién interiormente  la  acción  temporal  de  los  laicos,  aunque  como 
estado  de  vida,  el  laicado  exprese  de  manera  tangible  no  la  huida 
del  mundo,  sino  lo  contrario,  el  encuentro  del  mundo  y  el  com- 
promiso en  el  mundo. 


Formas  concretas  de  esta  acción  temporal  obediente 


Esta  acción  temporal  de  los  laicos  impregnada  de  obediencia 
que,  por  la  verdad,  el  desinterés,  la  justicia,  la  humildad,  se  realiza 
allí  donde  no  hay  sitio  más  que  para  laicos  y  donde,  sin  embargo, 
la  Iglesia  debe  instaurarse,  esta  acción  se  ejerce  naturalmente  en  si- 
tuaciones concretas.  He  aquí,  por  ejemplo,  algunos  rasgos  carac- 
terísticos de  esta  actitud  en  la  vida  familiar:  un  esposo  cristiano, 
una  esposa  cristiana,  que  asume  y  cumple  en  la  obediencia  su  «mi- 
sión» dentro  de  la  familia,  tendrá  la  pasión  de  la  unidad  y  del 
amor;  compartirá  con  el  otro  cónyuge  sus  penas  y  sus  alegrías  espi- 
rituales sin  que  por  ello  le  aplaste  con  sus  propias  preocupaciones; 
saldrá  engrandecido  de  las  dificultades  de  la  vida  conyugal,  sabrá 
preocuparse  de  las  aspiraciones  del  otro,  buscará  la  expansión  del 
otro  en  su  vocación  propia,  compartirá  sus  inquietudes,  adivinará 
al  otro  allí  donde  no  es  posible  interrogarle;  verá  en  el  otro  más 
el  bien  a  desarrollar  que  el  mal  a  corregir;  no  dejará  que  otra 
mujer  sino  la  suya  — y  ella  no  dejará  que  otro  hombre  sino  el 
suyo  —  acapare  su  pensamiento;  su  hogar  estará  abierto  a  las  cues- 
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tiones  de  la  vida  pública,  económica,  social  y  cultural;  no  pensará 
que  puede  leerse  todo,  verse  todo,  oírlo  todo  porque  está  casado; 
para  él  el  acto  conyugal  será  no  una  rutina,  sino  la  expresión  de 
un  amor  que  se  hace  cada  vez  más  profundo;  en  el  acto  conyugal 
buscará  menos  el  satisfacer  su  propia  necesidad  carnal  que  la 
expresión  del  amor  y  la  entrega  mutuos;  no  se  negará  a  las  sepa- 
raciones necesarias;  preverá  en  su  presupuesto  la  parte  de  la  caridad 
o  de  la  solidaridad;  no  considerará  a  los  hijos  sobre  todo  como 
una  carga  y  no  los  rechazará  por  temor  a  disminuir  su  nivel  de 
vida.  Cuidará  de  adquirir  conocimientos  de  puericultura  y  de  edu- 
cación de  los  hijos.  No  hará  del  hijo  ni  una  muñeca,  ni  un  juguete; 
sacará  provecho  de  los  adelantos  en  los  métodos  de  educación 
modernos  y  no  creerá  que  basta  con  educar  a  sus  hijos  como  lo  ha 
sido  uno  mismo;  pensará  que  la  educación  es  ante  todo  el  ejemplo; 
educará  a  sus  hijos  para  ellos  mismos  y  no  para  él,  no  les  im- 
pondrá el  rigorismo  de  la  tradición,  sabrá  apartarse  de  ellos  pro- 
gresivamente; considerará  al  joven  como  un  joven,  no  como  un 
niño,  y  le  tratará  como  tal;  no  pensará  que  el  deber  esencial  de 
los  padres  es  procurar  la  seguridad  material  de  los  hijos;  acos- 
tumbrará a  sus  hijos  a  una  vida  dura;  no  los  castigará  por  los 
daños  materiales  que  causen,  sino  según  su  responsabilidad;  no 
les  dejará  creer  que  son  de  naturaleza  superior;  les  hará  un  hogar 
acogedor,  les  proporcionará  distracciones  suficientes  y  ocios  que 
se  adapten  a  su  edad;  no  los  considerará  como  criados;  hará  de  las 
comidas  en  común  un  momento  de  intimidad,  de  calma  y  de 
alegría. 

Si  es  jefe  de  empresa,  para  ejercer  su  misión  en  el  mundo 
según  la  obediencia,  deberá  conocer  a  sus  obreros,  quererlos  real- 
mente, tratarlos  como  hombres  y  no  como  máquinas  o  números;  se 
preocupará  de  la  higiene  en  los  talleres,  de  la  organización  de  las 
oficinas;  se  preocupará  de  la  acogida  a  los  jóvenes  trabajadores 
y  de  la  morahdad  de  las  secciones  a  las  que  sean  confiados;  no 
dejará  subsistir  métodos  de  trabajo  que  embrutecen  y  gastan  anor- 
malmente a  los  hombres,  examinará  de  cerca  si  los  salarios  pagados 
permiten  equilibrar  un  presupuesto  obrero  familiar;  se  preocupará 
del  alojamiento  obrero,  hará  que  el  personal  y  los  consumidores 
se  beneficien  con  el  aumento  de  la  productividad;  no  intentará  co- 
rromper a  los  representantes  obreros  ofreciéndoles  ventajas  que 
los  coarten  en  su  actuación  de  militantes,  no  despedirá  a  unos 
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trabajadores  porque  sean  militantes  obreros,  responsables  sindicales 
o  delegados  del  personal;  se  negará  a  participar  en  convenios  tenden- 
tes a  realizar  «operaciones»  más  que  a  regularizar  la  fabricación 
y  las  ventas;  interpretará  objetivamente  las  enseñanzas  de  la  Igle- 
sia, y  no  de  manera  interesada  y  tendenciosa;  se  guardará  de  hacer 
presión  sobre  las  gentes  de  Iglesia  para  que  defiendan  o  para  que 
no  ataquen  una  estructura  económica  injustificable;  se  mostrará 
abierto  a  las  reformas  de  estructuras  necesarias 

Se  podrían  igualmente  esbozar  las  formas  concretas  que  reviste, 
en  la  acción  temporal,  la  obediencia  de  otros  tipos  de  laicos:  cam- 
pesino, comerciante,  banquero,  arquitecto  y  urbanista,  médico,  eco- 
nomista... En  cada  uno  de  estos  dominios,  lo  que  hemos  dicho 
anteriormente  seguiría  siendo  váhdo:  aun  cuando  tal  forma  de 
acción  temporal,  considerada  en  su  realización  material  y  en  su 
estatuto  cristiano  común,  no  es  patrimonio  de  los  laicos  y  puede 
siempre  ser  ejecutada  por  religiosos  o  sacerdotes  seculares;  sin 
embargo,  la  forma  de  esta  acción  ejercida  por  el  laico  tiene  su 
naturaleza  teológica  propia,  determinada  por  su  función  eclesial 
propia  también,  que  le  concierne  a  él  solo:  la  acción  del  laico 
en  el  mundo  bajo  el  signo  de  la  obediencia  es  una  obediencia  que 
proclama  el  amor  de  Dios  y  de  la  Iglesia  por  el  mundo. 

La  acción  temporal  bajo  el  signo  de  la  obediencia 

Cuán  necesario  es  que,  en  la  obediencia,  los  laicos  tomen  su  carga 
en  este  mundo  y  actúen  sobre  él,  es  asimismo  lo  que  se  desprende 
de  la  situación  especial  del  mundo  de  hoy.  Dios  está  ausente  del 
mundo,  y  este  fenómeno  reviste  una  amphtud  excepcional.  Esta 
ausencia  está  confesada  expresamente  en  el  ateísmo;  pero  hay  que 
observar  igualmente  la  forma  que  reviste  la  ausencia  de  Dios 
entre  los  cristianos :  la  idea  —  rechazada  sin  duda  en  el  plano 
teórico,  pero  vivida —  de  que  todo  marcha  muy  bien  sin  Dios, 
de  que  el  hombre  puede  desenvolverse  sin  Él.  ¿No  es  esto,  por 
lo  demás,  cierta  forma  de  piedad  que  ha  contribuido  a  mantener 
a  Dios  lejos  del  mundo?  Forma  de  piedad  que  no  toma  el  mundo  en 


42.  Tomamos  estos  ejemplos  del  libro  de  L.J.  Lebret  -  T.  Suavet,  Rajeunir  ¡'examen  de 
conscience,  París  1952. 

43.  Ibid. 
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serio,  que  se  niega  a  colaborar  con  él  y  cree  que  el  temor  de  Dios 
debe  conducir  al  alejamiento  del  mundo,  y  que,  a  la  inversa,  el 
desprecio  de  Dios  conduce  a  la  acogida  del  mundo,  esta  piedad 
que  olvida  que  Dios  ama  también  el  mundo  y  que  un  cristiano 
que  ama  a  Dios  verdaderamente,  que  participa  en  su  caridad,  com- 
parte ese  amor  por  el  mundo.  «Allí  donde  se  trata  verdaderamente 
de  Dios,  se  trata  también  verdaderamente  del  mundo.  Y  sólo  allí 
donde  el  mundo  es  reconocido  en  su  realidad,  es  donde  Dios  es 
reconocido  en  verdad» 


44.    G.  Ebelino,  WeltUches  Reden  von  Goíl,  en  Frommigkeit  in  einer  welllichen  Welt,  72. 
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